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APROXIMACIÓN AL HÁBITAT INDÍGENA, UNA PROPUESTA DESDE LA PRÁCTICA ESTÉTICA DEL CAMINAR EN 
EL BAJO CAQUETÁ, AMAZONIA COLOMBIANA 
 
 
RESUMEN: 
La presente investigación indaga sobre el hábitat indígena, abordado desde cuatro dimensiones esenciales: 
ambiente, territorio, espacio y vivienda, articuladas con los medios de vida, sistemas productivos y herramientas de 
planificación local de cuatro resguardos que conforman la Asociación de Autoridades Indígenas de La Pedrera 
Amazonas (AIPEA), con jurisdicción en el bajo río Caquetá. La investigación propuesta en el marco de la Maestría en 
Medio Ambiente y Desarrollo de la Universidad Nacional de Colombia, Sede Manizales (HERMES 15902), se realizó 
en un período de dos años (2012 al 2014), siguiendo como ruta metodológica  “la poética del caminar”,  en la cual la 
acción del «caminar» se convierte en una herramienta fenomenológica que permite explorar y reconocer el territorio 
desde el cuerpo y desde las «geografías del contacto»;  al tiempo que alterna con diversas técnicas de recolección de 
información como: entrevistas a informantes claves, grupos de discusión, recorridos guiados y participación en 
eventos culturales.  
Los resultados encontrados durante el trabajo de campo, sugieren cambios importantes en las dimensiones de 
territorio y ambiente del hábitat indígena, causados esencialmente por actividades extractivas presentes en la zona 
desde finales del siglo XIX, en el que sobresalen el auge del caucho silvestre, la comercialización de pieles finas, la 
extracción de peces y más recientemente la bonanza minera. Sin embargo, las comunidades han buscado con la 
formulación de herramientas de planificación local, como Planes de Manejo Ambiental y Plan de Ordenamiento 
Territorial, darle continuidad a sus medios de vida, así como mitigar algunos impactos negativos que se han  
propagado por el modelo de desarrollo imperante, que ve en la región Amazónica un reservorio de recursos 
naturales. 
 
PALABRAS CLAVES: Hábitat indígena, ambiente, territorio, desarrollo, planes de manejo ambiental, Amazonia 
colombiana. 
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APPROACH TO NATIVE HABITAT, A PROPOSAL FROM THE AESTHETIC PRACTICE OF WALKING IN LOWER 
CAQUETÁ- COLOMBIAN AMAZONIA. 
 
ABSTRACT: 
The research about the indigenous habitat, approached from four essential dimensions: environment, territory, 
space and housing, articulated livelihoods, production systems and local planning tools of four Indian reservations, 
which conform the Association of indigenous Authorities of La Pedrera Amazonas (AIPEA), to jurisdiction in the 
lower Caquetá. The proposed research in the framework of the Master of Environment and Development at the 
Universidad Nacional de Colombia, Manizales (Hermes 15902), was done in a two-year period (2012-2014), following 
a methodological route “poetic walk”, in which the action of the “walk” turns into a phenomenological tool to 
explore and recognize the territory from the body and from the “geographies of contact”, while alternating with 
various techniques for collecting information such as: informant interviews, focus groups, guide tours and 
participation in cultural events. 
The results found during fieldwork, suggest important changes in the dimensions of the territory and environment 
of indigenous habitat, essentially caused by extractive activities present in the area since the late nineteenth 
century, in projecting the growth of the wild rubber, marketing of fur, fish extraction and more recently the mining 
boom. However, communities have looked to the formulation of local planning tools, such as Environmental 
Management Plans and Land Use Plan, to give continuity to their livelihoods and to mitigate some negative impacts 
that have been propagated by the development model prevailing, which sees in the Amazon region a reservoir of 
natural resources.  
 
KEYWORD: indigenous habitat, environment, territory, development, environmental management plans, Colombian 
Amazonia. 
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INTRODUCCIÓN 
 
La investigación “Aproximación al hábitat 
indígena, una propuesta desde la práctica estética 
del caminar, en el Bajo Caquetá, Amazonia 
Colombiana”, se desarrolla en la Universidad 
Nacional de Colombia, en el marco de la Maestría 
en Medio Ambiente y Desarrollo,  y registrada con 
el código 15902 en el sistema de información 
HERMES,  recibe sustento financiero de la 
convocatoria de apoyo a tesis de posgrado- DIMA1 
2012. Esta propuesta se lleva a cabo a través del 
Grupo de Trabajo Académico “Medios de 
Expresión y Comunicación”, en la línea de 
investigación de “Arquitectura y Poética”. 
Se trata por lo tanto, de una investigación de 
naturaleza interdisciplinaria, que propende por la 
apertura al diálogo de saberes, cuyas áreas 
directrices del conocimiento se encuentran entre 
las ciencias sociales; siendo la antropología, la 
filosofía y la teoría administrativa algunos 
campos de conocimiento que enriquecen este 
trabajo. Basada en la concepción del «ambiente» 
como proceso relacional en donde confluyen las 
                                                 
1 Dirección de Investigaciones Sede Manizales 
dimensiones sociales, ecosistémicas y 
económicas, se apuesta por la interlocución 
crítica,  centrando el objetivo principal en el 
estudio de las relaciones existentes entre los 
conceptos Ambiente, Desarrollo, y Territorio que 
poseen las comunidades indígenas del bajo 
Caquetá, en relación con sus Planes de Vida, 
(Sistemas Productivos, Procesos de Organización 
Social y Contexto Histórico). 
En este sentido, se considera pertinente explicar 
el significado de las palabras que conforman el 
título de esta tesis, con objeto de propiciar una 
perspectiva general del trabajo de investigación, y 
posteriormente dar paso a la estructura 
documental que conforma la propuesta2.  
                                                 
2 Es importante aclarar que inicialmente la tesis se titulaba 
“Aproximaciones al hábitat indígena yucuna, una propuesta 
desde la práctica estética del caminar, en el corregimiento 
del Mirití Paraná”. Sin embargo, cuando se llevó a cabo el 
trabajo de campo, se encontró que el lugar de estudio 
propuesto (resguardo indígena de Puerto Córdoba) ya no se 
encontraba bajo la jurisdicción del corregimiento del Mirití 
Paraná, sino de la Pedrera, hecho que se presentó luego de 
la desintegración de OZIPEMA (Organización Zonal Indígena 
de la Pedrera, Mirití y Apaporis),  y se conformaran las 
asociaciones indígenas de ACIMA, ACIYA Y AIPEA. De igual 
manera, se encontró que en el resguardo de Puerto 
Córdoba, no sólo habitaba la etnia Yucuna, sino que éste se 
encontraba conformado por Tanimucas, Letuamas, Cubeos, 
Carijonas, Tatuyos, Itanos, entre otros. De otra parte, y por 
sugerencia  de algunas autoridades indígenas de la Pedrera, 
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La “Práctica Estética del Caminar”:  
“Aproximación al hábitat indígena desde la 
práctica estética del caminar” pretende ser un 
viaje, es decir, una apertura a los sentidos, un 
desplazamiento geográfico, narrativo, vivencial y 
contextual a esa “última selva” que encontró 
Alfredo Molano (2002) en la expedición que 
emprendió por el río Apaporis a finales del siglo 
XX, a la “selva que se acaba en la era del 
desarrollo” de Carlos Suarez (2010) en la que los 
jóvenes indígenas crecieron con los sueños 
prestados del capitalismo, a ese “infierno verde” 
en el que José Eustasio Rivera (1982), y German 
Castro Caicedo (1976, 1984, 1998) acertaran con 
la vida hostil, caótica y pendenciera que se vive en 
la amazonia colombiana, territorio cercado por 
los imaginarios del poder, en donde se dieran al 
encuentro, desde la llegada de los «blancos»,  la 
célebre dicotomía entre «barbarie y civilización». 
Por tanto, para encontrarse con este mundo 
indígena que se debate entre el encanto de sus 
paisajes y el saqueo indiscriminado de sus 
riquezas, se ha adoptado el «caminar» como 
                                                                                                   
se extendieron las indagaciones conceptuales a los cuatro 
resguardos que conforman AIPEA (Asociación de 
Autoridades Indígenas de la Pedrera) con el interés de hacer 
una reflexión transversal en las nociones indígenas de 
Territorio, Ambiente y Desarrollo. 
acción simbólica que permite un acercamiento 
holístico al territorio, como relación poética en 
diálogo abierto con el «ambiente», en donde el 
cuerpo ya no es más un elemento al margen del 
entorno habitado, sino parte inherente del mismo. 
“La Practica Estética del Caminar” emerge del 
deambular como instrumento estético de 
conocimiento, invitación que hace extensiva a 
todas las ramas del saber el profesor romano 
Francesco Careri (2002), al situar el «andar» como 
acto primario de transformación simbólica del 
«topos», es decir, del «lugar» que deviene en 
paisaje sólo a través de la mirada consiente del 
observador3. 
Para Careri, es el «caminar» la acción que 
establece un diálogo íntimo y subjetivo con el 
entorno, allí donde el paisaje reúne todas las 
múltiples experiencias observables y se 
transforma en evento mental, producto de esa 
conciencia individual, que enriquece 
cualitativamente su conocimiento. En 
                                                 
3 El andar, sin embargo, no se refiere exclusivamente al acto 
de atravesar un espacio determinado; para Careri (2002, 
pág. 23) el recorrido se presenta como acto de atravesar 
(acción de andar), que al mismo tiempo se manifiesta como 
línea que atraviesa el espacio (objeto arquitectónico). Acción 
que se convierte en la memoria del «caminante» en relato 
del espacio atravesado, es decir, en estructura narrativa. 
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consecuencia, el estudio de experiencias 
sensoriales individuales admite una reflexión 
fenomenológica en determinados entornos 
culturales, al afirmar en el ser humano: 
 “su condición bípeda erguida y nómada, gracias 
a la cual se ha aprendido a descubrir territorios, 
a entender el cosmos, a comprender los ciclos, a 
percibir emociones y a crear paisajes” (Giraldo, 
2012, pág. 15). 
De otra parte, la geógrafa española Ana María 
Moya Pellitero, en su obra «La Percepción del 
Paisaje Urbano», sostiene que: “(…) la experiencia 
lisa y llana en la que se da el «mundo de la vida»4, 
es el fundamento de todo conocimiento objetivo. 
Dicho conocimiento se fundamenta de acuerdo a 
Husserl, en el mundo de los sentidos, de la 
intuición y de la apariencia sensible” (Moya, 2011, 
pág. 26). Argumento que pone a consideración el 
«lebenswell», no solamente como escenario en 
                                                 
4El «mundo de la vida», el «lebenswell», es un término 
acuñado por el filósofo alemán Edmundo Husserl, padre de 
la fenomenología, quien lo define como: “(…) el mundo 
espacio temporal de las cosas tal y como las experimentamos 
en nuestra vida pre-y extra-científica y tal y como las 
sabemos experimentables”. Para Husserl el «mundo de la 
vida» reúne lo experimentado, lo intuido, lo recordado y 
toda forma de inducción, de lo posiblemente perceptible, es 
decir, el lebenswell engloba todas las realidades conocidas y 
desconocidas. (Moya, 2011, pág. 27) 
 
donde afloran las sensaciones perceptibles, sino 
como hecho existencial que produce en el 
observador una introspección cognitiva.  
En tal sentido, «caminar» el hábitat indígena, 
busca llevar a cabo una lectura perceptual, 
retórica y sensible del paisaje amazónico 
colombiano, en donde sea posible explorar y 
reconocer el territorio desde el cuerpo y desde las 
«geografías del contacto»5, en la reivindicación del 
viaje como: “(…) iniciación y ruptura, huida y 
encuentro, partida, regreso y acercamiento (de 
territorios, de certidumbres, de pertenencias)” 
(Yáñez, 2010, pág. 13); con el interés vivencial de 
establecer narrativas en la multiplicidad de voces 
que habitan estas geografías, para trazar líneas de 
fuga, mapas imaginarios del territorio -y  dibujar 
en él las lagunas, las rocas y los árboles donde los 
hombres han celebrado sus rituales originarios y 
llevan a cabo sus sistemas de vida- frente al otro 
dibujo, al dibujo perverso que proyecta el saqueo 
                                                 
5 Término acuñado por la filósofa ambiental Ana Patricia 
Noguera (2007), quien presenta esta forma de geografía 
como un proceso de la antología ambiental, en donde las 
«geografías del contacto» se insinúan como «cuerpos-
mundo-de-la-vida-simbólicos-bióticos», relacionados con los 
paisajes existenciales involucrados en estos territorios, que 
en este caso específico se presentan como: Maloca (casa 
comunal), Chagra (huerta indígena) Selva, Río y Canoa. 
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y la anulación del hábitat y de la vida que lo 
simboliza. 
El hábitat:  
Se puede definir, de acuerdo al arquitecto Jorge 
Sánchez Ruiz (2009), como «expresión simbólica» 
de un «comportamiento» humano,  de un 
proceder que hace alusión a las acciones sociales, 
económicas y técnicas; esta postura observa el 
hábitat desde su dimensión cultural, como 
expresión de conductas, ideas y sentimientos 
tanto individuales como colectivos. 
Emerge de esta forma el hábitat desde una 
dimensión ética, en tanto el habitar como acción 
eminente del hombre, se refleja en esa doble 
connotación que guarda en sí la palabra ética, 
proveniente del griego ethos, que significa «la 
morada», «el abrigo permanente»; mientras que el 
ethos escrito con «e» breve, designa las 
«costumbres», esto es, el «conjunto de valores y 
de hábitos» consagrados por la tradición cultural 
de un pueblo, concepto que se traduce en el 
espacio cultural por «moral». (Boff, 2001)6. Ethos 
designa entonces, un rasgo esencial y originario 
de la humanidad, el acto de permanecer, ese 
                                                 
6 Referenciado  en Noguera (2004, pág. 31) 
 
modo cómo el hombre se detiene en el mundo 
para morarse, conservarse y «espaciarse», al 
tiempo que, el hábitat, llamado por los griegos 
antiguos como physis se dispone “como aquello 
hacia y donde funda su habitar el hombre” 
(Noguera, 2004. Pág. 27). 
 
De otra parte Martin Heidegger (1951), a través de 
la pregunta “¿En qué consiste la esencia del 
habitar?” realiza una profunda exhortación de la 
compleja naturaleza de la acción esencial 
«habitar», expresada como acto dual en tanto 
«buan» el habitar, «bauen» el construir, guardan 
en su esencia semántica distintas connotaciones, 
en donde «bauen» -edificar, erigir- en la lengua 
alemana antigua también designa «el abrigar» y el 
«cultivar». 
De la mano de los anteriores planteamientos, el 
“hábitat” se presenta en esta tesis como clave de 
desciframiento del territorio indígena amazónico, 
clave estética que adopta como brújula de 
navegación la propuesta conceptual de la 
arquitecta María Clara Echavarría (2009), que en el 
marco del pensamiento complejo, referencia al 
hábitat como trama o tejido de múltiples 
relaciones, tal y como se presenta  en el gráfico 
número 1 sobre “Campos de Conocimiento 
Análogos y Diferentes”. 
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Gráfico 1. Campos de  Conocimiento Análogos y Diferentes (Echeverría 2009) 
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María Clara Echavarría presenta el hábitat como 
tejido de múltiples relaciones, en el que  espacio, 
territorio, ambiente y vivienda,  se encuentran en 
permanente interacción dentro de un  «Campo»7 
de confluencia. Desde aquí, la proyección escalar 
de la morada humana no se supedita a 
determinado nicho específico, pues éste 
trasciende su ámbito funcional dentro del espacio 
social; al tiempo que  reconoce la naturaleza de 
los procesos de las tramas del hábitat en la 
construcción simbólica, funcional y material de la 
cultura, pues como bien lo anota Enrique Leff: 
“(…) el hábitat es el sustantivo (pasivo) que soporta 
el verbo (acción) del habitar. En el habitar confluye 
la ley de la naturaleza que establece sus 
condiciones de soporte, y el deseo que moviliza las 
formas de ocupación cultural del espacio” (Leff, 
2002, pág. 244). El hábitat no se toma aquí como 
un objeto, ni como concepción sólida,  sino como 
una manera de pensar el mundo y pensarse en el 
                                                 
7 Aquí el concepto de Campo es tomado a partir de las 
reflexiones de Pierre Bourdieu como un espacio social de 
acción con potencialidades interpretativas en las que se 
vislumbra el estado de cosas que se configuran desde los 
agentes, fuerzas, relaciones, intención y legitimidad del 
sentido del juego de campos, en donde las elaboraciones 
conceptuales en torno al hábitat cobrarían sentido si se 
enmarcan en un Sistema Teórico en el cual cobran sentido 
categorías como habitar, habitantes, habitabilidad, vivienda, 
territorio, territorialidad, ciudad, desarrollo, etc. 
(Echeverría: 2009, 24) 
mundo; en donde se logra comunicar lo 
simbólico-cultural con lo físico-ambiental, en 
estados sinérgicos y procesos vitales de 
permanente interacción. 
En este sentido, se consideran algunas nociones 
generales sobre  espacio, territorio, ambiente y 
vivienda, en relación con las concepciones 
indígenas del hábitat; empero, para efectos de la 
propuesta de investigación se realizan 
despliegues más profundos en los conceptos de 
«Territorio» y «Ambiente», en tensión con los 
procesos de desarrollo que se han presentado en 
la región del bajo Caquetá en las últimas décadas 
y que han afectado en algún grado estos campos 
de conocimiento. Para lo anterior, se plantea 
como ruta de reflexión, el esquema conceptual 
representado en la Gráfico Número 2. 
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Gráfico 2. El Ambiente y el Territorio en tensión con el Desarrollo. (Sandra Cardona 2012) 
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La Amazonia Colombiana:  
 
La Amazonia es considerada como la selva 
tropical8 más extensa del mundo, con una 
extensión que se calcula en 7,4 millones de Km2, 
correspondientes al 4.9% del área continental 
mundial (Guhl, 2012, pág. 12); ubicada en la parte 
central y septentrional de América del Sur, se 
encuentra distribuida en ocho países9: Brasil, 
Perú, Colombia, Bolivia, Guyana, Venezuela, 
Surinam y Ecuador. En la Tabla Número 1 se 
presenta la  extensión amazónica y el porcentaje 
del área total de la cuenca por cada país. 
 
La Amazonia reviste una especial importancia 
para la dimensión ambiental del mundo, pues en 
ella se alberga “la mayor diversidad biológica del 
planeta” (Defler, 2010, pág. 106). De hecho, 
estudios científicos recientes, demuestran que 
existen diversas razones causales de esta riqueza 
biológica, por ejemplo, el primatólogo 
                                                 
8 Se define «Selva Tropical» al paisaje bioclimático, 
constituido por un conjunto de ecosistemas en donde 
predomina una  vegetación frondosa, con abundantes 
precipitaciones y una extraordinaria biodiversidad. 
9 Ernesto Guhl Nanneti afirma que: “(…) el 57% del territorio 
de los países andinos corresponde a la cuenca Amazónica” 
hecho fundamental, que tiene significación planetaria a la 
hora de tomar decisiones en política de conservación 
ambiental.  
estadunidense Thomas Richard Defler, en el 
artículo “Conservación y la Amazonia 
Colombiana” publicado en el año 2010, reconoce 
diferentes causales de esta «megadiversidad» 
como: el desarrollo de multivariados ecosistemas, 
la peculiar historia geológica del levantamiento de 
la cordillera de los Andes,  las glaciaciones y la 
alta precipitación como causa de la posición 
sobre la línea del Ecuador.  
 
 
Mapa 1. Cuenca Amazónica. Localización general de los 
ocho países que la conforman. 
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Tabla 1. Área de la Cuenca Hidrográfica Amazónica por 
Países.10 
País Área 
Amazónica 
(Km2) 
% Amazonia Total 
Brasil 5.034.740 68.5% 
Perú 759.097 10.3% 
Colombia 477.274 6.5% 
Bolivia 398.000 5.4% 
Guyana 214.999 2.9% 
Venezuela 183.500 2.5% 
Surinam 163.470 2.2% 
Ecuador 115.745 1.6% 
                                                 
10 Los datos son tomados de la conferencia “Integración de 
la Amazonia: Desafíos, Obstáculos y perspectivas” 
presentado por el geólogo Norbert Fenz, en el marco de la 
Catedra Jorge Eliecer Gaitán, realizada en la Universidad 
Nacional de Colombia Sede Amazonia, en el año 2011. 
No obstante, tal biodiversidad no se reduce 
exclusivamente a la expresión biológica de 
organismos amazónicos, sino también a la 
riqueza cultural indígena que alcanzan así mismo 
un nivel alto y diverso. El caso de Colombia es 
especialmente interesante, se sabe por ejemplo 
que el etnobotánico estadunidense  Richard Evans 
Schultes (1988, pág. 15; 1990, pág. 137) identificó 
en el nordeste de la Amazonia -que es la parte 
ocupada por Colombia- el área más rica en 
plantas con uso ritual de toda la región. 
Por otro lado, la Amazonia colombiana, aunque 
ocupa apenas el 6.5% de la extensión de esta gran 
selva tropical -porcentaje equivalente a 476.000 
km2 que representa el 42% del territorio nacional 
colombiano (Guhl, 2012)-; convierte ésta región en 
una de las más importantes del país, con una 
enorme variedad ecosistémica y climática, en la 
que confluyen tanto la vertiente de la cordillera 
oriental como la llanura amazónica. 
Sin embargo, tal profusión ambiental se 
caracteriza también por la fragilidad y 
vulnerabilidad frente  a la actividad antrópica, 
dado que los nichos ecológicos amazónicos se 
encuentran asentados, en la gran mayoría de su 
extensión, sobre suelos pobres desprovistos de 
elementos minerales necesarios para el sustento 
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de cultivos extensivos (Campuzano, 1972). En 
palabras de Ernesto Guhl: “La aparente gran 
exuberancia de la selva no se debe a la buena 
calidad agrícola del suelo, sino que resulta de la 
particular forma de funcionamiento de sus 
ecosistemas” (Guhl, 2012, pág. 3).  
Actividad particular que genera condiciones 
ambientales de alta humedad y calor imperante, a 
partir de la cual se realiza el proceso de 
evapotranspiración de agua, hecho trascedente 
que determina el clima, no sólo de Colombia y 
América del Sur, sino del mundo entero. 
En consecuencia, son muchos los beneficios 
ambientales que emergen de esta importante 
región, así por ejemplo, desde tiempos 
ancestrales el río Amazonas articula el territorio 
suramericano desde las ignotas montañas de los 
andes (testigo silencioso de su nacimiento a 5.328 
m.s.n.m. en el nevado del Mismi-Perú (Suarez, 
2010), hasta la desembocadura en el mar 
Atlántico, en Belem du Pará-Brasil; un trayecto 
extenuante de más de 6.000 km de recorrido que, 
en una especie de diástole y sístole le brinda a la 
Selva Tropical “la quinta parte de los caudales de 
agua dulce del planeta” (Guhl, 2012, pág. 5). 
El río es por tanto el paisaje existencial más 
sobresaliente, de él emergieron los primeros 
hombres que fueron pescados con yuca dulce por 
Yoí (dios creador Ticuna), por él navegaron las 
primeras serpientes que traían en sus lomos los 
pueblos originarios del Vaupés; ese río que en 
épocas remotas fue un gran árbol mítico que cayó 
a tierra, es el mismo que le dió paso en el siglo 
XVI a los «hombres blancos» para que fundaran 
en estas tierras sus viejas añoranzas de riqueza y 
posesión. Por sus aguas turbias a finales del siglo 
XIX, importantes botánicos como Richard Spruce 
y Richard Evans Shultes remaron miles de 
kilómetros en busca de las plantas sagradas del 
conocimiento, y le dieron vida a los auges 
extractivos del caucho silvestre y la quina. 
Sí, este gran espacio de selva tropical y de 
miríadas de ríos, de  igual manera ha albergado 
desde tiempos remotos a miles de seres humanos 
articulados a las dinámicas de la selva,  pueblos 
originarios que presentan una variedad lingüística 
y cultural de enorme riqueza, gracias a la cual la 
selva devino en símbolo sagrado y ritual, 
posibilitando su conservación y el acontecer 
sociocultural autóctono de cientos de 
comunidades indígenas11. 
                                                 
11 De acuerdo con el Antropólogo colombiano Roberto 
Pineda Camacho, la Amazonia en sus diferentes regiones 
fue la cuna de numerosas sociedades indígenas complejas, 
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Bajo Caquetá:  
La región del Bajo Caquetá se encuentra 
delimitada por el cauce del río Caquetá, entre las 
bocanas del río Bernardo, al occidente y las Bocas 
del Bajo Apaporis en límites con el Brasil, entre 
los 69° y 70° de Latitud oeste y con una altitud 
que varía entre los 72 y 100 m.s.n.m. En esta 
región se encuentran cuatro resguardos 
indígenas: Camaritagua -conformado por la 
comunidad del mismo nombre-, Komeyaphu -
conformado por cinco comunidades: Angosturas, 
Tanimuca, Bacurí, Renacer y Yucuna-; Curare los 
Ingleses -por las comunidades de Curare y 
Boríkada-; y Puerto Córdoba -por las comunidades 
indígenas de Bocas del Mirití, Lomalinda y Puerto 
Córdoba-, tal como se muestra en el Mapa 
Número 1.  
Estos cuatro resguardos se encuentran afiliados a 
la Asociación de Autoridades Indígenas de la 
Pedrera Amazonas (AIPEA) desde el año 1995, 
después de la desintegración de la Organización 
                                                                                                   
con grandes asentamientos humanos. Se estima en 6 
millones el número de habitantes que habitaban la región 
continental a la llegada de los europeos, población 
drásticamente diezmada en sólo 150 años (Camacho, 2010, 
pág. 27). Actualmente la Amazonia colombiana cuenta con 
una población de 960.269, de los cuales 86.417 son 
indígenas (censo poblacional 2005). 
Zonal Indígena de la Pedrera, Mirití y Apaporis 
(OZIPEMA), promovida por algunos capitanes12 
indígenas, quienes a partir de la promulgación de 
la Nueva Constitución se interesaron por llevar a 
cabo la conformación de las Entidades 
Territoriales Indígenas ETI, como una nueva 
forma de organización territorial del país. (Vieico 
F. E., 2000). 
                                                 
12 Se denominan capitanes indígenas a las personas que 
participan como líderes reconocidos en los resguardos, 
actualmente se conocen también con el nombre de 
Autoridades, y hacen las veces de gestores de programas y 
proyectos para las comunidades. 
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Mapa 2. Localización del Corregimiento de la Pedrera (Resguardos Indígenas),  Sandra Cardona (2012)
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Indígena:  
De acuerdo a las consideraciones del antropólogo 
colombiano François Correa (1990) se denomina 
«indígena» “al tradicional habitante del territorio” 
quien a través de un sistema cultural, propende 
por mantener vivos sus valores, costumbres y 
tradiciones. En el contexto amazónico, la 
presencia de las poblaciones nativas es de 
carácter milenario, en tanto investigaciones 
arqueológicas realizadas en el último decenio, 
sugieren una presencia humana de por lo menos 
12.000 años antes del presente (A.P), información 
que ubica a estas poblaciones entre las más 
antigua de América, al tiempo que: “(…) el análisis 
de la cerámica, que comienza a aparecer entre el 
octavo y comienzos del sexto milenio, situaría a los 
pobladores amazónicos como los más antiguos 
practicantes de la agricultura y la cerámica en  
América” (Vieico 2001, pág. 9) 
En la actualidad, de los 960. 269 habitantes de la 
Amazonia Colombiana, 86. 417 son indígenas, 
distribuidos en 61 pueblos nativos (Franco, 
2011)13. 
                                                 
13 Desde el panorama nacional y teniendo en cuenta las 
fuentes estadísticas del DANE, la población indígena en 
Colombia es de 1’378.88413, lo que se traduce en un 3.4% de 
la población total del país. 
En este horizonte, la región del Bajo Caquetá 
presenta un panorama multiétnico, en el cual 
sobresalen grupos indígenas como: Yucuna, 
Tanimuca, Macuna, Cubeo, Letuama, Miraña, 
Itano, Yauna, Barasano y Carijona, entre otros. 
Según los datos reportados por AIPEA14 en el año 
2005, el total de la población indígena del bajo 
Caquetá se estimaba en unas 1.138 personas 
aproximadamente.  
Estos grupos se caracterizan por practicar la 
agricultura itinerante, es decir, una agricultura de 
subsistencia que está influenciada por los ciclos 
estacionales del año, como las épocas de 
inundación y floración de palmas. Dentro de sus 
prácticas culturales más significativas se 
encuentra la celebración anual del Yuruparí15, y el 
baile del muñeco (Fotografía Número 1), que  
                                                 
14 Asociación de Autoridades Indígenas de la Pedrera 
Amazonas. Información reportada en el Plan de Manejo 
Regional año 2005. 
15 Sistema mítico y ritual de gran importancia que sustenta 
la exogamia en los pueblos originarios del nororiente 
amazónico colombiano 
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Fotografía 1. Indígenas en el baile del muñeco 
(documental Apaporis 2011) 
 
Una vez explicado el título a manera de 
introducción, se considera pertinente reflexionar 
sobre los retos y las amenazas que impone el 
«desarrollo» en la Amazonia colombiana, como 
discurso en tensión con las dimensiones 
territoriales y ambientales, del que se desprenden 
serias consecuencias que involucran la diversidad 
biológica, así como la expresión cultural de sus 
comunidades indígenas representa la 
construcción ritual de la morada humana 
indígena. 
En este sentido, instituciones como el SINCHI, 
Instituto Amazónico de Investigaciones 
Científicas, y la Universidad Nacional de Colombia 
sede Leticia evidencian en investigaciones 
recientes16, la vulneración antrópica de los 
pueblos originarios ante las presiones actuales de 
la globalización y la economía de mercado, que 
propenden por la búsqueda de nuevos recursos y 
la explotación de materias primas.  
Tales factores de vulneración se encuentran 
agudizados por la ausencia del Estado, que ha 
dado lugar al surgimiento de espacios libres para 
la actuación incontrolada de las fuerzas del 
mercado, muchas veces ilegales, basadas 
principalmente, en la destrucción y el saqueo 
indiscriminado, como es el caso de la explotación 
insostenible de los recursos minerales e 
hidrológicos, el tráfico ilegal de la fauna y la flora 
y recientemente, los cultivos de coca ligados a la 
                                                 
16 Investigaciones como “Megaproyectos, la Amazonia en la 
encrucijada” realizada en el año 2012  por el GTA de 
Desarrollo Regional de Amazonas liderado por el 
investigador y profesor German Ignacio Ochoa, muestran 
cómo gracias a la intervención geopolítica en territorios 
estratégicos por intereses internacionales, se ha permeado 
el tejido social y cultural de comunidades indígenas, 
generando desplazamientos y cambios sin precedentes en 
la región, al tiempo que investigaciones sobre Dinámicas 
socio-ambientales en la Amazonia Colombiana del SINCHI, 
revelan disminución demográfica en resguardos indígenas 
como consecuencia de la alta deforestación de la cuenca 
amazónica a la que se ha visto sometida en los últimos 20 
años por la tala indiscriminada de la selva húmeda tropical, 
como resultado de la valoración de la amazonia en términos 
exclusivamente monetarios.  
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presencia de grupos subversivos, (Guhl, 2012, 
pág. 5). 
Son muchos los retos a los que se enfrenta la 
Amazonia colombiana actualmente, la reciente 
declaración de extensas zonas como “Áreas 
Estratégicas Mineras” estipuladas en la Resolución 
0045 del 20 de julio de 2012 son ejemplo de ello; 
éstas propenden por la administración de los 
“recursos minerales de propiedad del Estado”, y 
despliegan en el contexto nacional y mundial la 
disertación por el papel que debe cumplir la selva 
Amazónica colombiana.  
En el marco de esta discusión se presentan dos 
vertientes de actuación: una como fuente de 
recursos energéticos, y otra como zona para la 
conservación de la biodiversidad, en la cual 
priman las expresiones de vida biológica y 
cultural. Vale la pena aclarar que tales 
expresiones de diversidad, difícilmente pueden 
ser igualadas en el mundo y merecen una 
atención especial desde el campo académico y 
científico, pues como bien lo afirma  Thomas R. 
Defler: “dicha diversidad está seriamente 
amenazada, particularmente por la poca 
comprensión sobre su importancia por parte de la 
población colombiana” (Defler, 2010, pág. 107).  
Generar este tipo de reflexiones conceptuales, 
también despliega la oportunidad de encuentro 
con el conocimiento tradicional de las 
comunidades indígenas, en la apertura al diálogo 
de saberes, con el propósito de aproximarse a 
conocimientos ancestrales que han pervivido por 
más de 10.000 años en el contexto amazónico, del 
cual han surgido “los intelectuales más refinados 
del mundo” (Hildebrand, 2010, pág. 6), que como 
bien lo anota Luz Marina Mantilla (2009, pág. 9) 
“(…) han dado la posibilidad a Colombia de ser el 
tercer país del mundo en diversidad cultural”; 
razón que no siempre es tomada en cuenta por 
los interés mundiales del capitalismo que arguye 
que tales territorios se encuentran baldíos y libres 
para llevar a cabo cualquier tipo de actividad 
económica. 
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Estructura de la Tesis 
La tesis se divide en cuatro capítulos generales. El 
Capítulo 1. Trazando Caminos,  contiene los 
preliminares de investigación,  en donde se 
encuentran articulados: Objetivos -Generales y 
Específicos-, Metodología Propuesta, Justificación, 
Planteamiento del Problema y Resultados 
Esperados de la Investigación. 
Capítulo 2. La Poética de Caminar en el Bajo 
Caquetá, reúne percepciones subjetivas de los 
primeros encuentros que se tuvieron con el 
trabajo de campo, al tiempo que expone las rutas 
trazadas con los viajes realizados en el año 2012, 
base para la realización de los mapas y los 
talleres. 
Capítulo 3. Del Territorio y Otros Cuerpos, 
centra su atención en el concepto de territorio, 
como dimensión fundamental del hábitat, cuyo 
objetivo se direcciona en la exploración y 
descripción de las nociones locales de territorio, 
manifestadas por las comunidades indígenas del 
Bajo Caquetá en su conocimiento tradicional. Esto 
teniendo en cuenta la relación con sus lógicas 
territoriales y su propia propuesta de 
ordenamiento territorial. Dentro del análisis se 
incluyen algunos aportes académicos, que desde 
la etnografía han alimentado la documentación de 
las concepciones territoriales indígenas como un 
sistema integral. 
De otra parte, en este capítulo también se 
exponen de manera analítica dos herramientas 
administrativas y jurídicas que ayudan a 
identificar disímiles y complementarios 
conceptos de territorio: Los Planes de Manejo 
Regional Local, que las comunidades indígenas 
del bajo Caquetá han venido formulando desde el 
año 2002, y la propuesta de Ordenamiento 
Territorial, cuya versión preliminar fue expuesta 
en 1995 por AIPEA17. 
Tal información genera las bases conceptuales 
para el análisis de las tensiones entre las lógicas 
territoriales indígenas y las lógicas territoriales 
estatales, con objeto de realizar las «Cartografías 
del Deseo»18. Ésta se propone como una 
singladura sobre  los imaginarios del poder 
agenciados desde el Estado y desde el capital 
transnacional, en contraste con el imaginario del 
territorio, visto desde la perspectiva indígena, que 
                                                 
17 Asociación de Autoridades Indígenas de La Pedrera 
Amazonas. 
18 Referencia conceptual planteada por Deleuze (1977, pág. 
153) para el “análisis de flujos y situaciones del deseo, en 
relación con la teoría del rol capital jugado por las minorías” 
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se representa a través de sus principios culturales 
y saberes ancestrales. 
Capítulo 4. El Ambiente Desde la Concepción 
Indígena, pretende ser el punto articulador de los 
anteriores capítulos, en donde se pone a 
consideración el «ambiente» como un conjunto de 
procesos ecológicos, económicos y culturales que 
se encuentran en constante transformación 
dentro de la relación vital: «sociedad-naturaleza»; 
aquí el ambiente define al ser habitado, y el ser 
habitado localiza en el espacio un proceso de 
reconstrucción de la naturaleza desde el 
establecimiento de identidades culturales 
indígenas. 
Capítulo 5. Desarrollo: Imaginario, Mito y 
Realidad,  pretende darle respuesta  a la 
pregunta: ¿Cuáles han sido las principales 
implicaciones que ha tenido el «discurso del 
desarrollo» en las dinámicas territoriales de las 
comunidades indígenas del bajo Caquetá, 
Corregimiento de la Pedrera? Dentro de la 
información recopilada, se presentan de igual 
manera las nociones indígenas sobre: pobreza, 
bienestar y desarrollo, tomadas de los ejercicios 
adelantados con las comunidades participantes 
de la segunda fase del estudio socioeconómico 
que actualmente se está llevando a cabo en la 
región, con el apoyo técnico y financiero de 
Conservación Internacional Colombia19. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
®®® 
 
 
                                                 
19 Organización sin ánimo de lucro, que lleva trabajando de 
la mano de las comunidades indígenas cerca de 14 años en 
la región del Bajo Caquetá, en temas como la formulación 
de los Planes de Manejo Ambiental, así como la 
implementación del programa “vigías de la conservación”. 
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CAPITULO 1.  TRAZANDO CAMINOS 
Preliminares de Investigación 
 
Fotografía 2. Playa del Mirití Paraná,  
(Sandra Cardona, 2012) 
 
“Y se abrió una caverna en la tarde,  
cada criatura habló en su lengua,  
hubo relatos de plumas y relatos de escamas,  
y los niños que tiritan en el raudal aprendiendo a custodiar 
la memoria 
eran ya los guardianes de los secretos del lenguaje. 
Porque la selva no es silencio, es el lenguaje más abundante, 
es allí donde están todas las palabras y donde están más vivas” 
William Ospina (2002) 
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Identificación y Formulación del Problema 
 
A puertas del siglo XXI, Néstor García Canclini 
(1990) afirma que la incertidumbre por el sentido 
y el valor de la Modernidad, se expresa en el 
distanciamiento ineludible entre los pares 
naciones-etnias, globalización-periferia, y cuyo 
acontecimiento generalizado desde el «discurso 
de desarrollo», propagó hasta el límite, “las 
máquinas de producción de subjetividad” 
(Guattari, 2005), bajo la premisa de que el 
crecimiento económico es el único y legítimo 
objetivo del desarrollo20. 
Aun hoy, los fines y objetivos del «discurso de 
desarrollo» continúan generando conjeturas, más 
aún cuando éste, terminó por erigirse como la 
expresión conceptual más acabada del proyecto 
moderno (Vieico 2009), que impulsó desde sus 
inicios, una propuesta históricamente inusitada 
desde un punto de vista antropológico: “La 
                                                 
20 Dentro de los pensadores que desde la década de los 80’s 
empezaron a cuestionar los fines y objetivos del «discurso 
del desarrollo» se encuentran: Manfred Max Neef 
(1982,1997) Mishan (1989), Rifkin (1980), Samir (2004), 
Amartya (2001), Stiglizt (2002), en el Ámbito Económico. 
También se encuentra en otras áreas del conocimiento 
como Fritjof Capra  (1982), Augusto Ángel Maya (1995, 
2001.)  
transformación total de las culturas, en la 
formación social de los tres continentes de acuerdo 
con los dictados del llamado Primer Mundo” 
(Escobar, 2007, pág. 25).  
Sesenta y cinco años después21, las grandes 
promesas del desarrollo se han visto remplazadas 
por una creciente asimetría económica entre los 
países “desarrollados y subdesarrollados” 
acompañada de violencia, pobreza y deterioro 
físico-ambiental, como consecuencia de la puesta 
en marcha del discurso hegemónico, pronunciado 
por las Naciones Unidas en 1951:   
“Hay un sentido en el que el progreso económico 
acelerado es imposible sin ajustes dolorosos. Las 
filosofías ancestrales deben ser erradicadas; las 
viejas instituciones sociales tienen que 
desintegrarse; los lazos de casta, credo y raza 
deben romperse; y grandes masas de personas 
incapaces de seguir el ritmo del progreso 
deberán ver frustradas sus expectativas de una 
vida cómoda. Muy pocas comunidades están 
dispuestas a pagar el precio del progreso 
económico” (United Nations, 1951, pág. 1)22 
 
                                                 
21 El discurso del desarrollo nace en el año de 1949 con el 
discurso presidencial de Harry Truman (Escobar, 2007). 
22 Citado por Arturo Escobar( 2007, pág. 20) 
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En el caso de Colombia, específicamente en la 
región Amazónica, los efectos del desarrollo 
sobre la dimensión ambiental (social, física, 
económica)23, “es uno de los ejemplos más 
dramáticos que se puedan encontrar en lo que se 
refiere a la desaparición física de numerosas 
culturas, así como de su integración a la sociedad 
nacional y su consiguiente pérdida de identidad 
cultural” (Vieico, 2001, pág. 47), dinámicas que 
permean necesariamente las relaciones existentes 
entre la sociedad y su territorio24, entre las 
geografías humanas y la selva amazónica. 
 
                                                 
23 La palabra« ambiental», se expresa como el conjunto de 
procesos ecológicos, económicos y culturales, en 
transformación compleja de las relaciones «sociedad-
naturaleza». Para Enrique Leff (2002: 244) por ejemplo, el 
ambiente es el concepto que expresa la relación compleja 
entre el hábitat y el habitar, en donde se integran las 
condiciones del medio natural, a las condiciones de 
ocupación social del territorio, en tanto: “(…) el hábitat es el 
sustantivo (pasivo) que soporta el verbo (acción) del habitar. 
En el habitar confluye la ley de la naturaleza que establece 
sus condiciones de soporte, y el deseo que moviliza las 
formas de ocupación cultural del espacio” . 
24 Aquí el territorio se toma como expresión de identidades 
que soportan materialmente el desarrollo de la sociedad 
que lo habita, dicho de otra manera, es la manifestación  de 
la relación inseparable entre la especie humana y el mundo, 
relación dinámica en donde “un grupo con intereses 
comunes, escribe sobre la tierra sus formas de morar” 
(Noguera, 2004, pág. 118). 
La realidad social se ve aseverada en indicadores 
socioeconómicos, algunos de ellos provenientes 
del censo realizado en el año 2005 por el DANE.; 
en donde se halló que el departamento con mayor 
presencia de NBI (Necesidades Básicas 
Insatisfechas) es el Amazonas con un índice de 
44,1, constatando que dimensiones como la salud 
y la seguridad alimentaria se encuentran en 
niveles altos de vulnerabilidad, como 
consecuencia de la alteración de los sistemas 
productivos de las comunidades indígenas. Entre 
las alteraciones más evidentes se encuentran: 
disminución de las prácticas de caza y pesca, 
contaminación de las fuentes hídricas, 
desplazamiento de alimentos propios de las 
comunidades por incrementos en la demanda de 
sus recursos naturales y la práctica de actividades 
extractivas insostenibles como la minería, la 
ganadería, la explotación maderable, entre otras. 
(Ruiz, 2007) 
 
En efecto, la inclusión de los pueblos indígenas de 
la región Amazónica a las dinámicas nacionales e 
internacionales, ha generado un impacto que debe 
ser leído no sólo en los efectos inmediatos a la 
población, sino en consecuencias ambientales que 
introdujeron desequilibrio sobre el sistema de 
manejo y apropiación del medio ambiente 
indígena, al que se agregan condiciones de 
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explotación bajo relaciones de producción 
capitalistas en períodos cíclicos conocidos como 
“bonanzas”.  
Se sabe por ejemplo, que en las primeras 
expediciones al territorio selvático, auxiliadas por 
procesos de  industrialización europea -en la 
búsqueda de nuevos recursos y materias primas, 
como el caucho silvestre y la quina- misioneros, 
viajeros, exploradores y agentes estatales, 
emprendieron desde hace más de 200 años la 
construcción de una geografía amazónica, 
signada por la mirada del poder colonialista de 
los españoles y portugueses, dejando a su paso 
descripciones y observaciones acerca de la 
«naturaleza de los indios salvajes» y los medios 
posibles para su «civilización». (Gómez, 2001, 
pág. 201)25. 
                                                 
25 Siguiendo el camino del profesor Augusto Gómez (2001), 
quien describe y analiza las concepciones y los imaginarios 
que  incorporan la región Amazónica al proyecto de 
“civilización” y “colonización”, en las dinámicas de 
integración al orden nacional, se encuentra que 
expediciones europeas del siglo XIX, realizaron una especie 
de dibujo secreto sobre la extensa región amazónica, de tal 
forma que pronto, emergieron de la cartografía proyectada, 
barbaros, caníbales, brujos, hechiceras y demonios; 
construcciones ideológicas que empezaron a funcionar 
como fórmulas perfectas para agenciar y justificar la guerra 
y el cautiverio de los nativos. 
Estas son algunas crónicas encontradas por 
viajeros y naturistas en el siglo XIX: 
“(…) qué atroz imagen de barbarie representaba 
ese rápido evolucionar amenazante de los 
guerreros desnudos, cuya musculatura, untada 
con aceite, brillaba como el metal, las horrendas 
caretas de los rostros tatuados y enrojecidos con 
urucú, los gritos repentinos al lanzar el dardo 
(… )” (Martius y Spix, 1981, pág. 222)26 
Por este mismo siglo, Rafael Reyes27 emprendió el 
trabajo de extracción de quinas en la selva 
amazónica, con fines de exportación. De los viajes 
y exploraciones realizados en una década, dejó en 
sus memorias escritas en 1911, las siguientes 
narraciones:  
 
“(…) durante diez años que hice repetidos viajes 
en el río Putumayo, no volví a encontrar a 
aquella tribu que me parecía la especie más 
                                                 
26 Carl Friedrich von Martius, y Johann von Spix fueron 
designados por la casa real de Portugal para emprender la 
expedición y explotación de la región Amazónica en el siglo 
XIX. Durante su recorrido pasaron por el bajo río Caquetá y 
se encontraron con numerosas tribus indígenas, dejando 
como impresión su visión salvaje de los indígenas. 
 
27 Fue presidente de Colombia entre 1904 y 1909,  y en el 
tiempo de su mandato permitió, de forma inexplicable, la 
presencia continua de la Casa Arana en el territorio 
colombiano, al tiempo que descuido las fronteras del país 
con  Brasil y Perú, así como los pueblos indígenas que 
habitaban la región Amazónica. 
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degenerada del hombre, semejante a los 
pigmeos negros nómadas, que Stanley encontró 
en su viaje a través de África (Reyes, 1986, pág. 
127). 
 
Otro escrito del entonces general  Uribe Uribe, 
difundido  en 1907 y dirigido al presidente de la 
República, expone claramente la visión 
colonialista y civilizadora sobre los pueblos 
indígenas, al proponer: 
“1. Conquistar los dos tercios del territorio 
nacional que no pueden poblarse por causa de 
los bárbaros que los dominan; 2. ° Adquirir  
300.000  brazos para la industria extractiva, 
pastoril y de transporte interno, ya que mientras 
no hayan caminos racionales, son ellos los 
únicos que las pueden explotarlas. Tomar 
productiva una masa tan considerable de 
población nacional, hoy ociosa, es por lo menos 
tan importante como traer brazos del extranjero 
(…); 4. °  Cumplir el deber  humanitario  
impuesto por Cristo a todo  pueblo civilizado 
delante de los pueblos bárbaros, en las 
siguientes sublimes palabras del Evangelio: id 
hacia aquellos  que yacen sentados en las 
tinieblas y sombras de la muerte, y dirigid sus 
pasos por las vías de la paz. (1979, pág. 330) 
En este sentido, y como bien lo anota Peter 
Wade28, se debe recordar que históricamente los 
                                                 
28Peter Wade (1997), citado por Augusto Gómez l (2001, pág. 
201), explora desde una perspectiva histórica los 
contenidos que desde el pasado le han sido otorgados a las 
procesos de dominación  han estado asociados a 
construcciones  ideológicas, tendientes a 
desfigurar la condición humana del «otro», como 
proyecto decimonónico, que justifica la 
dominación, el desprecio, la subvaloración y el 
sometimiento violento.  
De tal forma Peter Wade, más allá de aludir a 
concepciones genotípicas y fenotípicas para 
definir la noción de raza, ha encontrado que estas 
nociones, son más contracciones sociales 
elaboradas en particulares hechos históricos, 
cuyas raíces se localizan en procesos de 
colonización, que desde la mirada histórica de la 
Amazonia colombiana encuentra un sin número 
de episodios en los que repiten los mismos casos 
de abuso y explotación. Situación que se puede 
representar en  el siguiente esquema conceptual 
(ver gráfico 3), que expone los principales auges 
extractivos que se han presentado a lo largo del 
tiempo en la selva amazónica desde su encuentro 
con el mundo europeo en el siglo XVI. 
 
                                                                                                   
nociones de “raza” y “etnia”, en la ardua tarea de identificar 
la “condición” que desde tiempos coloniales se le atribuyó a 
los habitantes originarios de estas  regiones, como un 
«sector invisible» de la sociedad occidental, ignorados en 
procesos tan vitales como por ejemplo, la construcción de 
los Estados nacionales en América Latina.  
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 Gráfico 3. Línea de Tiempo, procesos "civilizatorios" y "progresistas" en la Amazonía Colombiana 
 (Sandra Cardona, 2012) 
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Construcciones ideológicas que a comienzos de la 
conquista, generaron un estado de incertidumbre 
con respecto a la condición de los nativos 
americanos, acerca de si tenían o no uso de razón, 
y por consiguiente la indefinición de su condición 
humana, de tal forma que: “A finales del siglo 
XVIII  algunos pensadores europeos tenían la 
convicción de que los pueblos americanos no 
llegaron jamás al uso de la razón” (Gómez, 2001, 
pág. 204) 
A lo largo de América y particularmente en la 
Amazonia, las comunidades indígenas fueron 
tratadas como “infieles”; la duda por el uso de la 
razón y la pregunta por la ausencia de su alma 
dio el argumento a los pensadores que 
justificaron la esclavización, los saqueos y la 
puesta en escena de la “guerra justa”29 bajo el 
fundamento de su naturaleza “caníbal” y 
“salvaje”. A partir de estas premisas se considera 
válido ingresar a los territorios indígenas para 
                                                 
29 Como lo advierte Peter Wade (1997, pág. 26)  la esclavitud 
en tiempos de la conquista era considerada normal, 
usualmente como un estatus temporal, al afirmar que: 
“hubo una justificación en la biblia y en la filosofía 
aristotélica para esclavización de los cautivos en el contexto 
de la “guerra justa”, (como la ejercida contra los infieles).Los 
indios podían ser esclavizados si ellos eran clasificados como 
caníbales o caribes” citado por Augusto Gómez (2001, pág. 
205). 
 
convertir infieles, arrancarles el diablo indio y 
protegerlos de los fuegos infernales de la 
incivilización,  imaginario que actualmente 
continua vigente al interior de los centros 
urbanos y rurales. En palabras de Gómez (2001, 
pág. 218):  
“Dentro del largo proceso de dominación antes 
descrito, la construcción de imágenes negativas 
acerca de los indios sirvió de fundamento para 
su sujeción, pero también para su esclavización 
y exterminio, como el que ejecutara la Casa 
Arana en el Putumayo, otro episodio más dentro 
del contexto de la cauchería, cumplido a nombre 
del progreso y de la civilización”. 
En este contexto,   en 1942 Robert Rands, director 
del proyecto Hevea del caucho le explica a 
Richard Evans Schultes30 la razón por la cual el 
gobierno de Estados Unidos estaba dispuesto a 
emprender una de las más importantes 
investigaciones botánicas del siglo XX:  
“Todo en la guerra depende del caucho. Estos 
tanques de Sherman tienen veinte toneladas de 
acero y medio de caucho (…) Cada manguera en 
todos los barcos, cada válvula y sello, cada 
llanta en todos los camiones y aviones que 
                                                 
30 Legendario botánico inglés, encargado por el estado 
Americano de desarrollar a lo largo de doce años (1941-
1952) exploraciones botánicas en la Amazonia. 
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enviamos a Rusia es de caucho”. (Davis, 2004, 
pág. 353)  
Es el descubrimiento del caucho silvestre en el 
siglo XIX, el que impulsó el nacimiento de la 
Amazonia como entidad política y geográfica, en 
el contexto de la segunda guerra mundial; en la 
que pagaron con sus vidas 70.000 indígenas, en 
tiempos en los que la selva empezaba a arrastrar 
ríos de caucho y hombres con colores de sangre 
blanca y roja. (Davis, 2004). 
Por esta razón, la expresión “en vías de 
desarrollo”, se percibe más como una amenaza 
que como una promesa, pues se sabe que estos se 
traducen para los países de economías 
emergentes -como Colombia-, en la extracción de 
“mega-recursos”, emprendimiento a gran escala 
de explotación, transformación y 
comercialización de potencialidades naturales 
renovables y no renovables, con fuerte inversión 
de capital extranjero y en la mayoría de los casos, 
de alta tecnología. El concepto incluye por 
supuesto, los grandes proyectos multimodales de 
comunicación transoceánicos como los 
contemplados por el IIRSA31. 
                                                 
31 Iniciativa para la Integración de la Infraestructura 
Regional Suramericana 
La región del Bajo Caquetá no está exenta de tales 
escenarios; la historia reciente de los 
asentamientos indígenas aledaños al 
corregimiento de la Pedrera, ha sido en buena 
medida producto de los diferentes auges 
extractivos que se han presentado en el territorio, 
dentro de los cuales se encuentra: la cauchería, la 
comercialización de pieles finas, la coca, la pesca 
comercial, y más recientemente las bonanzas de 
oro, cuya amenaza continúa latente en la región.  
En este marco de referencia, cabe preguntarse 
¿Cuáles han sido las principales implicaciones 
que ha tenido el «discurso del desarrollo» en las 
dinámicas territoriales de las comunidades 
indígenas del Bajo Caquetá, corregimiento de la 
Pedrera, y cómo se manifiestan en las 
herramientas de planificación local y en las 
lógicas territoriales regionales?  
Por otro lado, resulta interesante saber cuáles son 
las concepciones indígenas sobre ambiente, 
desarrollo y territorio, expresadas en los sistemas 
de vida, lógicas productivas y más recientemente 
herramientas de planificación local, por lo que 
surge la pregunta ¿Son efectivas las lógicas 
territoriales indígenas en relación con la 
Defensa, Manejo y Control del Territorio? Más 
aún, cuando la organización de las sociedades 
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indígenas amazónicas se fundamenta en aspectos 
socioculturales cuya dinámica ha permitido 
mantener rasgos básicos de identidad étnica y 
resistir el impacto de la sociedad occidental.  
Sin embargo, los procesos desarrollistas han 
dejado como resultado el desalojo territorial, la 
marginalidad y dependencia económica. En este 
sentido, la pregunta por las implicaciones que 
presenta el discurso del desarrollo en tensión con 
las dinámicas territoriales y ambientales 
indígenas permite dilucidar si el proceso de 
articulación de los pueblos nativos a la dinámica 
nacional le da respuesta a las necesidad de 
pervivencia de estos grupos humanos, o si por el 
contrario pone en práctica un proyecto de control 
político y alienación cultural. 
 Justificación 
Los procesos históricos de continua conquista, 
explotación y esclavización no han cesado desde 
el siglo XVI en la Amazonia, al contrario, 
continúan vigentes bajo otras modalidades de 
intervención; en otras palabras, la problemática 
que afronta la Amazonia colombiana en este 
nuevo milenio tiene en su base el conflicto social, 
agudizado por la presencia de diversos actores 
que afianzas situaciones de violencia y 
narcotráfico, con mayor fuerza en los sectores 
norte y occidente de la Amazonia colombiana, 
específicamente en los departamentos del 
Putumayo, Caquetá y Guaviare (Vieico, 2009). 
 Estas nuevas dinámicas han estado acompañadas 
de nuevos interés que se fundamentan en la 
integración económica de los países 
latinoamericanos bajo actividades insostenibles, 
como la minería de hidrocarburos, la 
urbanización, la instauración de grandes 
hidroeléctricas, así como la ganadería extensiva y 
la extracción maderable, esta última considerada 
como la mayor amenaza para la sustentabilidad 
ambiental de la Amazonia32. 
                                                 
32 De acuerdo a investigaciones realizadas por el Instituto 
Amazónico de Investigaciones Científicas (SINCHI), se ha 
encontrado que  la deforestación de la cuenca amazónica, 
comunicada por ocho países, entre los cuales se encuentra 
Colombia, comprende 699.625 km2  equivalentes a un 
17,5% de su cobertura original, hecho que se considera 
actualmente como la mayor amenaza para la «Diversidad 
Biológica»,  que abarca desde la variedad genética de 
especies, poblaciones, comunidades y ecosistemas, pasando 
por los procesos ecológicos que la originan, hasta el 
conocimiento de las relaciones que se establecen entre los 
seres humanos y la naturaleza. Las imágenes satelitales 
revelan que cerca del 40% de esta deforestación fue 
realizada en los últimos veinte años (Coutinho y Edward, 
2008) y se estima que de continuar el ritmo actual de 
deforestación y la tendencia de cambio climático, en 20 
años sería destruido el 40% del total de la Amazonia 
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Este gran interés que surge en la mayoría de los 
casos de agentes privados y extranjeros, 
condiciona la biodiversidad química y genética 
como fuente «libre» de materias primas con 
potencialidad comercial, lo que se ha denominado 
en el ámbito académico como: «bioprospección» 
(Bolívar, 2007). Tal interés representa para las 
comunidades indígenas una intensa extracción de 
plantas silvestres, minerales y conocimiento 
tradicional. 
Cabe preguntarse entonces ¿cómo avanzar en la 
construcción de un modelo de desarrollo que sea 
ambientalmente sustentable, en beneficio de las 
comunidades locales sin detrimento de sus 
fuentes vitales de vida?33 
En el artículo “Investigaciones Científicas en la 
Amazonía Colombiana: un reto para las políticas 
                                                                                                   
(Wallace, 2007) junto con el patrimonio endémico de sus 
pueblos originarios (Mantilla, 2008). 
 
33 Esta pregunta resulta problemática y supera los alcances 
de la tesis, sin embargo se presenta aquí dado que es una 
pregunta que ha surgido en los últimos años en las 
comunidades indígenas del bajo Caquetá, y que se espera 
confrontar con sus conceptos de bienestar y desarrollo, 
teniendo como base la información generada por 
Conservación Internacional en el marco del estudio 
socioeconómico que actualmente adelanta con los cuatro 
resguardos que conforman AIPEA. 
 
públicas”, publicado en el año 2009 por Luz 
Marina Mantilla34, se afirma que: “El 
desconocimiento de la biodiversidad es uno de los 
principales obstáculos para su conservación y 
uso”. Efectivamente, para lograr la subsistencia 
del patrimonio ambiental35 de la Amazonia 
colombiana, se hace indispensable, en primer 
lugar, considerar la multiculturalidad -como una 
dimensión fundamental para el proyecto de país- 
y en segundo lugar, generar procesos de 
investigación que posibiliten conocer, indagar y 
documentar la realidad de este importante 
territorio nacional, en relación con la situación de 
sus comunidades nativas, para avanzar en la 
integración de la región como lugar privilegiado 
en  aspectos sociales y económicos, en donde 
sean tenidas en cuenta las voces de la población 
indígena, es decir, “de los habitantes tradicionales 
del territorio” (Correa, 1990, pág. 10). 
En esta dirección, en los últimos años se han 
venido presentando una proliferación de estudios 
                                                 
34 Bióloga y actual Directora general del Instituto Amazónico 
de Investigaciones Científicas SINCHI. 
 
35 Lo ambiental como ya se explicó anteriormente, no hace 
referencia a lo exclusivamente ecológico, ni eco-sistémico, 
sino a la relación interdependiente que existe entre las 
dimensiones sociales, económicas, políticas y físico-
naturales que integran el habitar humano en su integridad. 
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antropológicos, económicos y biológicos sobre el 
hábitat indígena amazónico,36 que han 
enriquecido el debate actual acerca de la 
conservación del bosque húmedo tropical, donde 
los modelos nativos del uso de la selva han 
adquirido gran importancia, al punto de empezar 
a tomarse como referencia alternativa para la 
definición de uso sostenido (Hammen, 1992). 
Estos aportes han dado lugar al reconocimiento 
internacional de la importancia intrínseca que 
revisten los pueblos indígenas, en relación con los 
ecosistemas vitales de la Amazonia colombiana. 
                                                 
36 Para efectos de la investigación, se ha encontrado que 
trabajos realizados entre comunidades indígenas de los ríos 
Bajo Caquetá y  Mirití-Paraná en la Amazonia colombiana, 
emergen en la década de los setentas y cubren diferentes 
áreas de conocimiento: Los conceptos de territorio (Jacopin, 
1972), tiempo y espacio (Jacopin, 1977), análisis de mitos 
(Herrera, 1975; Jacopin, 1981) y aspectos de la historia 
(Oostras, 1987) aspectos arqueológicos (E. Reichel 1975, 
1976 y 1988), etnoastronomía ( Reichel, 1987), J. Schckt y C. 
Matallana (1989) trabajan aspectos de la organización 
social. También existen trabajos en el área de la utilización 
de tierras y fauna para los indígenas del rio Mirit´Paraná (. 
Hilderbran, 1975). El trabajo de investigación que se tienen 
de gran importancia para esta tesis es el de la antropóloga 
holandesa María Calara van der Hammen, denominado “El 
Manejo del Mundo. Naturaleza y Sociedad Entre los Yukuna 
de la Amazonia Colombiana” publicado en el año 1992. 
 
Por estas razones y desde la perspectiva teórica, 
el presente trabajo se justifica en cuanto 
permitirá:  
I. Incursionar en acciones de carácter analítico y 
descriptivo, respecto a conceptos de: 
desarrollo, ambiente y territorio, de cara a la 
discusión sobre las implicaciones y 
significados de estos conceptos en las 
herramientas de planificación37 de las 
comunidades indígenas del Bajo Caquetá, 
como fuente de disertación en el contexto de 
la sustentabilidad ambiental de la región 
Amazónica colombiana. 
Y desde una perspectiva más práctica, se justifica 
generar espacios que permitan: 
II. Realizar análisis comparativos de los 
Planes de Manejo Ambiental, frente al 
Plan de Desarrollo Regional, como fuente 
de consulta en la toma de decisiones de 
la Asociación de Autoridades Indígenas 
de la Pedrera Amazonas (AIPEA), en 
                                                 
37 Dado que actualmente la Asociación de Autoridades 
Indígenas de la Pedrera (AIPEA), no cuenta con un Plan de 
Vida formulado en su totalidad, el análisis se ha llevado 
acabo con  base en las herramientas de planificación que 
cada comunidad ha desarrollado, dentro de los que se 
encuentran los Planes de Manejo Ambiental, a nivel local, y 
la propuesta de Ordenamiento Territorial a nivel región. 
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relación con la defensa y administración 
de su territorio.  
De esta manera, la propuesta de investigación 
acerca de las concepciones de Desarrollo, 
Ambiente y Territorio de las comunidades 
indígenas del Bajo Caquetá, en relación con las 
herramientas de gestión local (planes de manejo 
ambiental y planes de vida38) tiene como 
propósito, contribuir al estudio y análisis de la 
pervivencia de las culturas y sociedades del 
amazonas colombiano, en la perspectiva de la 
sustentabilidad ambiental, que logre generar 
procesos alternativos de desarrollo, emergentes 
de las propias concepciones indígenas de vida, 
bajo las inevitables presiones y demandas de un 
mundo globalizado. 
                                                 
38 Planes de Desarrollo en los territorios indígenas, que 
surgen a partir de la Ley 715 de 2001, como mecanismo 
previsto en la Constitución Política de Colombia, para 
garantizar la participación de la comunidad indígena 
colombiana en los recursos corrientes de la nación. Los 
Planes de Vida se consolidan en la década de los noventa 
como «Proyecto Político Indígena» que busca: 
fortalecimiento institucional de organizaciones indígenas, 
consolidación de los proyectos de educación propia, 
sostenibilidad de los sistemas productivos tradicionales, 
jurisdicción especial indígena, salud y seguridad social 
(Vieco, 2009).   
 
 
 
Fotografía 3. Taller de Territorio para la actualización de 
los planes de manejo. Comunidad indígena Camaritagua 
(Sandra Cardona 2012)
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Objetivos del Estudio 
 
Objetivo General: 
 
Analizar el tejido de relaciones existentes entre 
los conceptos Ambiente, Desarrollo, y Territorio 
que poseen las comunidades indígenas del bajo 
Caquetá Corregimiento de La Pedrera, en relación 
con sus Planes de Manejo Ambiental (Sistemas 
Productivos, Procesos de Organización Social y 
Hechos Históricos). 
 
Objetivos Específicos: 
 
i. Recorrer el hábitat indígena del 
Corregimiento de La Pedrera, desde la 
perspectiva de la poética del caminar como 
proceso de lectura del paisaje, planteado 
por la arquitecta Pilar Giraldo Rivera (2011) 
 
ii. Documentar las relaciones existentes entre 
los conceptos: Ambiente, Desarrollo, y 
Territorio desde la perspectiva del Plan de 
Manejo Ambiental de las comunidades 
indígenas del bajo Caquetá. 
 
iii. Representar el territorio a través de la 
propuesta conceptual “cartografías del 
deseo” del filósofo francés, Félix Guattari. 
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Metodología de Aproximación 
 
“Pero para que el proceso se complete el 
investigador debe, finalmente, volver otra 
vez hacia sí mismo al fin de elaborar los 
datos que ha recogido, concibiendo ahora el 
objeto, mentalmente, a la luz de su contacto 
con él” (Sabino, 1992, pág. 28) 
De acuerdo a los objetivos plateados, el presente 
estudio se hace con base en los lineamientos 
teóricos de una  Investigación Cualitativa, donde 
se resaltan las siguientes características. 
• El ambiente natural y el contexto en que se 
da el estudio de investigación es la fuente 
directa y primaria. 
• La recolección de datos es 
predominantemente verbal. 
• Los investigadores enfatizan tanto en los 
procesos como en los resultados. 
• El análisis de los datos se da más de modo 
inductivo. 
• Se da importancia a cómo piensan los 
sujetos en una investigación y que 
significado poseen sus perspectivas en el 
asunto que se investiga39. 
De acuerdo a Lamberto Vera Vélez (2002) existen 
dos formas de llevar a cabo una investigación 
cualitativa:  
 
• Observación participativa: donde el 
investigador participa dentro de la 
situación, contexto o problema que se está 
investigando. Dentro de este forma de 
observación existen dos maneras de 
aproximación, por una parte, el 
investigador que se mimetiza en el contexto 
y hace parte de él durante el tiempo que 
dura el proceso, y una segunda forma, es la 
del investigador que es reconocido como tal 
en el contexto de estudio. 
 
• Observación no participativa: En la cual el 
investigador observa y toma datos. Dentro 
de este contexto existen diferentes formas 
de observación; simulaciones, en la cual se 
crea una situación en donde los sujetos 
actúan y el investigador observa. De otra 
parte, existe el estudio de caso, en el cual se 
                                                 
39 Tomado de “La Investigación Cualitativa” por Fraenkel & 
Wallen, 1996 
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hace un estudio exhaustivo sobre el 
problema de investigación. 
En este orden de ideas, el presente trabajo se 
desarrolla bajo la modalidad de observación 
participativa, en la cual fue necesario contar con 
el reconocimiento y permiso de las comunidades 
y autoridades indígenas de la región del bajo río 
Caquetá, para llevar a cabo el trabajo de campo. 
Análisis de datos 
Teniendo en cuenta la información obtenida con 
el trabajo de campo realizado entre el 2012 y 
2014 en el Corregimiento de La Pedrera, se 
efectuó el análisis y la digitalización de los datos 
con la ayuda de los siguientes programas: 
• Ethnographic Data Analysis Softwar: para el 
análisis de las entrevistas que se realizarán 
con líderes, autoridades indígenas, sabedores 
y miembros de la comunidad en general. 
• Sistemas de Información Geográfica (SIG): 
analistas de información geográfica, con 
software aplicativos tales como: ArcGis,  
• Google Earth, para la digitalización de los 
recorridos realizados en las comunidades y 
para la elaboración de la cartografía 
resultante. 
Aproximación: 
Con el fin de darle respuesta a los objetivos 
planteados, la propuesta investigativa se ejecutó a 
través de tres momentos básicos, emergentes en 
la etapa de formulación (ver gráfico 4):  
 Aproximación al hábitat indígena, desde la 
poética de caminar como proceso de lectura 
del paisaje. (Momento 1). 
 Interludio teórico IMANI: Metáfora del árbol 
mítico. Construcción conceptual del evento 
de estudio. (Momento 2). 
 Reflexión-Inflexión: Cartografías del Deseo. 
(Momento 3) 
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Gráfico 4. Metodología propuesta por Momentos. (Sandra Cardona, 2012) 
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Momento 1: Aproximación al hábitat indígena 
desde la poética del caminar como propuesta de 
lectura del paisaje. 
El caminar entendido como una acción simbólica 
que permite al hombre habitar el mundo, 
despliega la posibilidad de estudiar el espacio 
antrópico desde la sensibilidad de los sentidos, 
desde las geografías del contacto; en donde el 
recorrido, en tanto que mito y narración, se erige 
como un instrumento de conocimiento 
fenomenológico y de interpretación simbólica de 
un territorio, “una forma de lectura 
psicogeográfica” dice Francesco Careri (2002) al 
simple acto que ha desarrollado las más 
importantes relaciones que el hombre ha 
establecido con el territorio: el caminar. 
En este sentido, el «caminar» el «recorrer» un 
territorio ancestral en proceso de transformación, 
despliega la  intención de integrar los modos de 
«ser» con el «hacer» en la disolución del cuerpo 
exuberante con el mundo de-la-vida40, en un acto 
                                                 
40El termino Lebenswelt “el mundo-de-la-vida”, instaurado 
por Edmundo Husserl, padre de la fenomenología, expresa 
cómo el universo de actuación del hombre conforme a fines 
subjetivos, pone en juego la posibilidad que el espíritu tiene 
de «crear cultura» en el sentido más amplio de su unidad y 
posibilidad histórica. 
poético que se pregunta también por eso otro que 
somos y que pocas veces hemos explorado. 
 
Razón por la cual, para emprender este viaje, se 
ha tomado como destino de acercamiento las 
comunidades indígenas del corregimiento de la 
Pedrera, asentadas en las márgenes del río 
Caquetá en la Amazonia colombiana41. En un acto, 
que pretende trasgredir la visión antropocéntrica 
y eurocentrista que impera en el seno mismo de 
la oficialidad del pensamiento moderno, y que 
está en la búsqueda también de ese pretendido 
«reencantamiento del mundo» donde: “(…) lo 
sagrado, lo innombrable, lo hermético, aquello de 
lo cual sólo podemos decir que es, se torna en 
propuesta de sentido de mundo”. (Noguera,  2004. 
Pág. 22) 
 
Bajo esta pretensión, Pilar Giraldo (2011) presenta 
la “poética del caminar” como un proceso que 
permite volver a dialogar con el medio, en donde 
                                                 
41 Es pertinente tomar como lugar de «camino» y 
«encuentro» la región Amazónica Colombiana dado los 
imaginarios que la denominan como un territorio  lejano, 
exótico y peligroso, región históricamente olvidada y 
excluida de la atención de los ejes de poder del Estado que 
han tenido una mirada reduccionista de este territorio 
nacional desde el régimen colonial español y de las políticas 
republicanas desde comienzos del siglo XIX hasta el 
presente. 
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es posible leer el paisaje “(…) como se lee un libro, 
un poema, una imagen (visual o sonora)” (Giraldo, 
2011, pág. 437). Propuesta cuyas bases teóricas se 
encuentran en la documentación histórica del 
“Andar como Práctica Estética” del arquitecto 
Italiano Francesco Careri (2002) y la teoría de la 
Estética de la recepción planteada por Juss (1986) 
en el libro “Experiencia Estética y Hermenéutica 
Literaria”.  
 
El caminar es entendido entonces como un viaje 
estético, en el cual el hombre recorre de forma 
paralela un paisaje físico y una mental, por medio 
del cual: “(…) sucede un reconocimiento del 
paisaje exterior (aisthesis), un proceso de 
interiorización de dicho paisaje (poiesis) y una 
estrategia para comunicar lo visto, aprendiendo, 
escuchando, sintiendo en dicho recorrido 
(catarsis)” (Giraldo, 2011, pág. 437) 
 
De esta manera, la profesora Pilar Giraldo, con 
base en la propuesta estética de Juss (1986) 
define tres fases que se encuentran 
interrelacionadas en la “poética del caminar”: 
aisthesis, poiesis y catarsis. 
 
 
 
 
Fase de Aisthesis:  
 
Siguiendo los planteamientos de Juss (1986), la 
aisthesis se define como la consciencia receptiva, 
que renueva la percepción interna de acuerdo a la 
realidad externa. A su vez, en la propuesta de 
Pilar Giraldo (2011), la aisthesis, se refiere a la 
experiencia perceptual directa con el paisaje, el 
viaje, el recorrido, el encuentro con la gente, los 
diálogos, es decir, alude a una experiencia estética 
de conocimiento, en donde se da un aprendizaje 
interactivo con el medio. El punto de partida son 
los sentidos, el ver y sentir, que en palabras de 
Giraldo se tornan en: 
 
“(…) la poética de mirar, de ver el mundo, 
los paisajes, los territorios, las personas, las 
formas, todo, de una  menara más compleja, 
donde la mirada implica reflexión constante, 
sensibilidad emergente, evocación de los 
recuerdos y renacer de la imaginación a 
partir del mundo exterior” (2011, pág.465): 
 
En esta fase se encuentran los recorridos y las 
experiencias vivenciales que se realizaron durante 
el tiempo que duro el trabajo de campo, y se 
expondrán más adelante, en el capítulo número 
dos. 
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Fase de Poiesis: La palabra Poiesis provienen de 
la misma raíz griega que «poesía», es decir, 
«creación», y de acuerdo a la interpretación de 
filósofos como Platón y Heidegger, hace 
referencia a instantes creativos que implican 
sabiduría y lúdica. Desde la poética del caminar, 
se presenta como la fase por medio de la cual se 
incursiona en  los territorios mentales e 
imaginarios, en la interiorización de los paisajes 
vividos, que dan como resultados los territorios 
recorridos y  habitados, las historias encontradas 
y compartidas. Es en esta fase en la que emerge la 
“creación poiética participativa” por medio de la 
cual, cobra vida y resonancia  la voz de las 
personas que habitan el territorio de forma 
permanente, en esa integración del saber con el 
hacer. 
 
Dentro del trabajo de campo, esta fase se ve 
reflejada en la consulta y documentación de los 
conceptos de territorio, ambiente y desarrollo, 
bajo la pretensión de lograr esa aproximación al 
hábitat indígena, como resultado de: “(…) un viaje 
de ida y regreso, que deja su huella material en el 
paisaje” (Giraldo 2011, pág. 473). El resultado 
material son entonces las cartografías que se 
pudieron realizar de la mano de las comunidades 
indígenas de acuerdo a sus expresiones sobre 
territorio y sistemas de vida. 
 
 Fase de Catarsis: Catarsis tiene su origen en la 
palabra griega Kátharsis, que significa 
purificación, y fue interpretada en la Poética de 
Aristóteles, como purificación mental, emocional, 
corporal, y espiritual. Dentro de la propuesta 
metodológica, se toma la Catarsis como el aspecto 
comunicacional, de síntesis y unificación de 
expresiones y lenguajes que logra la depuración 
de las anteriores fases, allí donde el caminante es 
al mismo tiempo: “(…) espectador del paisaje y 
actor de su devenir y percepción, donde sujeto-
objeto se convierten en uno, dentro de una 
concepción biocéntrica y no antropocéntrica tal 
como lo aborda la nueva racionalidad y el saber 
ambiental” (Giraldo 2011, pág. 477) 
 
En la fase de la catarsis se presenta el espacio 
para la comunicación participativa con los 
habitantes del territorio, con sentido de 
responsabilidad y compromiso, tomando en 
cuenta que la poética del caminar busca abarcar y 
transitar por aquellos paisajes del olvido, que han 
sido invisibilizados por los conflictos sociales y 
los interés económicos que ciernen sobre ellos, tal 
como es el caso de la Amazonia colombiana y sus 
diferentes municipios y corregimientos. 
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Gráfico 5. Fases de la Poética de Caminar (Sandra Cardona 2014) 
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(Momento 2): Imani-Árbol Mítico: Intersticios y 
Ramificaciones 
IMANI se concibe como un término polisémico de 
la voz indígena uitoto que designa en primera 
instancia “rio grande”, pero que descompuesto en 
sus morfemas significa a la vez “un hombre” 
(ima) y un “tronco” (ima). Así, Imani “el gran rio” 
fue un tronco-hombre, que según la mitología 
indígena, cayó a tierra formando el inmenso rio 
Amazonas con sus descendientes. El sufijo ni 
significa “espacio”: el territorio humano, que en 
otro sentido también representa el vientre 
femenino. De esta manera Imani, coliga en una 
sola palabra al cuerpo humano (hombre-mujer) 
con la representación amazónica geográfica del 
árbol-rio ancestral (Echeverri, 2001). 
 
Gráfico 6. El origen del  rio Apaporis. Roberto Osorio 
Rivera (1999) 42 
                                                 
42 Escritor,  pintor y zootecnista, quien vivó en la selva 
colombiana por ocho años, en los cuales realizó creaciones 
Este importante mito, es recurrente en los grupos 
étnicos que pueblan la Amazonia nororiental de 
Colombia y da indicios de la forma en que se 
puede iniciar un estudio del territorio indígena, 
como un hombre/mujer-árbol-rio que cayó a 
tierra, en tiempos ancestrales.  
En este sentido, Imani, tomado como árbol 
ancestral de conocimiento, acontece en 
intersticios y ramificaciones postulándose como 
la clave de desciframiento para leer el «cuerpo-
territorio», escenario de las relaciones «cultura-
ecosistemas», emergentes en las comunidades 
indígenas que habitan en el corregimiento de La 
Pedrera.  
                                                                                                   
artísticas como “El origen del rio Apaporis”, en 
representación del significado del territorio indígena del 
nororiente amazónico. 
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Este primer momento gira entonces, alrededor de 
tres grandes contextos temáticos singulares, pero 
interrelacionados: Desarrollo, Ambiente y 
Territorio. De estos será examinada su influencia 
en la emergencia de las relaciones de la cultura 
indígena con su hábitat, así como la 
interpretación del conocimiento nativo, la 
construcción espacial y cultural del territorio, sus 
fronteras y los procesos de cambio cultural de 
estos grupos sociales, sin dejar de lado el 
contexto en el que están  inmersos, en tiempo de 
transformación y globalización.  
 
 
Gráfico 7. Ámbito Territorial de Estudio 
Este “árbol- rio-cuerpo” es también una deriva 
conceptual que encuentra en la epistemología 
contemporánea una dimensión cultural e 
histórica, que cambia concomitantemente. 
Acercarse a estas comunidades desde el interés 
académico, exige entonces, pensar las ciencias 
sociales desde una pluri-versalidad43 
epistemológica que tenga en cuenta y dialogue 
con formas de creación de conocimiento que se 
generan en ámbitos extra-académicos y extra-
científicos. Y como bien lo anota García Canclini 
(1990) se necesitan «ciencias sociales nómadas», 
miradas multidisciplinarias capaces de circular 
entre los escenarios que comunican lo singular 
con  lo popular y lo cultural masivo, en otras 
palabras, se necesita aprender a entrar y salir del 
discurso moderno. 
 
                                                 
43Concepto tomado del artículo “¿Son posibles unas ciencias 
sociales/culturales otras? Reflexiones en torno a la 
epistemología de-coloniales” de la profesora Catherine Wals 
(2007: 102-113). Universidad Andina Simón Bolívar, Sede 
Ecuador. 
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(Momento 3) Reflexión-Inflexión: Cartografías 
del Deseo 
Este tercer momento sugiere como «cartas de 
navegación» para orientarse en las geografías 
variables del «deseo» (entre fronteras, 
territoriales y conceptuales), las “cartografías del 
deseo” como idea fuerza, en donde “cartografiar 
las líneas constituyentes de otras formas de vida” 
como lo insinúa (Guattari, 2005), exige brújulas 
de singladura, de recorrido, por las estrategias 
sociales de aquello que Deleuze y Guattari 
bautizaron con el nombre de «micropolítica», a 
una suerte de sedición molecular, en donde el 
cuerpo, gestos y actitudes cobran sentido 
indisociable, en las dinámicas de resistencia y de 
creación, que buscan activar la construcción de 
nuevos contornos de realidad. 
La «micropolítica» sugiere entonces, una nueva 
relación entre el espacio y las formas variables de 
poder, donde el inconsciente es el ámbito de 
producción de territorios de existencia y de 
cartografías de sentido y, como bien lo anota 
Deleuze (1977, pág. 153) esta se encarga del: 
“análisis de flujos y situaciones del deseo, en 
relación con la teoría del rol capital jugado por las 
minorías” 
Lo que se pretende privilegiar con la propuesta 
«cartografías del deseo» es entonces,  el análisis 
de la multiplicidad y la diferencia, existentes en 
las comunidades indígenas del bajo Caquetá, 
buscando servirse de las expresiones inestables, 
cotidianas y locales, como una estrategia de lucha 
contra la “territorialización”, frente a las 
“cartografías perversas” (Guattari, 2005) de los 
regímenes de representación segmentarios y 
excluyentes (coloniales, esclavistas y capitalistas). 
 
 
 
 
 
 
 
®®® 
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CAPÍTULO 2. LA POÉTICA DEL CAMINAR EN EL BAJO CAQUETÁ 
Caminar es como hacer un telar: 
La araña traza un primer puente entre dos ramas para tejer su red, Se desliza suavemente por la cuerda floja, mientras sus patas 
dibujan un acertijo en el abismo. El viento le da la clave y la dirección, le inspira dibujos, líneas orbe, mantras, retratos; al tiempo 
que va endureciendo el líquido caliente. El hilo de seda se cristaliza con el viento, especialmente si es de noche… Finalmente, la 
araña se instala en el centro de su obra, en el punto en el que convergen todos los caminos. El centro del camino es una trampa, lo 
sabe, por eso asecha, recorre, insinúa 
Vuelve 
Se va 
Se va 
Vuelve 
El camino se teje en dos árboles, el indígena y el blanco, el punto de partida es Manizales, de ahí hasta Pedrera se vuelan 1548 
kilómetros; una suerte de cuerda floja conecta los dos mundos, mientras los hilos forman un radio de relaciones, sueños, palabras, 
encuentros, miradas, proyecciones, preguntas, caminos, atajos, rincones subrepticios, juegos, acertijos, palabras otras. 
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Mapa 3. Una telaraña entre Manizales, Leticia y La Pedrera 
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Confesiones 
 
Siguiendo la práctica estética del caminar de 
Francesco Careri (2002), puedo decir que he viajo 
a la Amazonia Colombiana de muchas formas, 
primero, las narraciones de Richard Evans 
Schutes en la voz de Davis Wades (2004) me 
acercaron por primera vez a ese lugar misterioso, 
en el que según el legendario botánico inglés, 
“Aun reinan los dioses”. En “El Rio. Exploraciones y 
Descubrimientos en la Selva Amazónica” de Davis 
encontré a principios del año 2010 diversas 
manifestaciones culturales que me dieron la 
oportunidad de avecinar nuevas concepciones de 
vida: bailes en donde los hombres vestidos de 
animales revivían sus antiguos mitos originarios, 
plantas medicinales que le permitían a un chamán 
averiguar enfermedades, y pueblos lejanos en la 
selva custodiados por la memoria de los hombres. 
Después me encontré en este «caminar retórico» 
otros importantes compañeros de viaje, “El baile 
del Muñeco” de Lavinia Flori y Juan Monsalve 
publicado por primera vez en 1995, me trajeron 
al espacio originario de representación, es decir, 
«la maloca», lugar primigenio en donde los 
abuelos recrean en sus danzas ancestrales «el 
teatro de la memoria», el teatro de la vida, allí 
nacen cada tanto los dioses, emergen de los 
cantos suaves y monótonos de hombres y 
mujeres que ataviados con trajes ceremoniales, 
recrean el surgimiento del mundo y de la vida.  
Pero los libros no fueron suficientes para recorrer 
este ingente territorio, sus malocas y 
comunidades, así que  en marzo del año 2011, 
tuve la oportunidad de arribar a la capital 
Amazónica colombiana, Leticia y vivir allí con una 
familia Ticuna por cuatro meses. Experiencia 
significativa que derribó muchos mitos sobre la 
conservación de la selva y las tradiciones 
originarias de los pueblos. Me encontré si, con la 
selva que se acaba al compás de los grandes 
discursos del desarrollo, del interés capitalista 
foráneo  con sus diferentes caras: el turismo, la 
urbanización, la industria maderera, las huellas 
en los cuerpos de los hombres, mutilaciones que 
dejó a su paso el auge extractivo del caucho, de la 
quina, del dinero. 
Busque la manera de continuar el viaje, esta vez 
de la mano de la academia, decidí realizar el 
trabajo de campo de la propuesta investigativa, 
en el corregimiento de La Pedrera, un lugar que 
consideraba alejado del mundo occidental, en la 
indagación de esa dimensión “(…) mítico poética 
de la existencia, del sentido del habitar la tierra 
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para la reflexión ambiental” a la que exhorta la 
maestra Patricia Noguera (2004) en su viaje hacia 
el reencantamiento del mundo. Y creo que lo 
encontré, que logre después de dos años de 
trabajo de campo (inicie el 7 de octubre del 2012), 
caminar la selva acompañada de excelentes 
compañeros de marcha, quienes gracias a sus 
historias de vida y relatos, me presentaron la 
selva como una mujer desnuda, imbuida en un 
mar de ríos que la custodian y la conectan. , así 
como un lugar en disputa por los apetitos del 
interés transnacional. 
Este viaje lo considero un encuentro, un 
descubrimiento permanente de lugares, de 
impresiones, de ritmos y sabores, que confiesan e 
invaden el camino trazado. Aquí, el cuerpo se 
manifiesta como acertijo y lugar, en él se debate 
el deseo, el impulso, la lluvia, la espera, la danza, 
el canto ignoto, el camino, las bifurcaciones, el 
amanecer, la noche….pulsaciones que arrojan el 
«ser» al mundo y lo instan a sentir, a caminar. Es 
a través del caminar que el cuerpo deviene en 
lectura y escritura; al compás de los pasos nos 
instalamos en la tierra y somos hebras que tejen 
una historia, y acaso el corazón nos delata en la 
mirada de un atardecer, que se pierde pronto en 
el horizonte;  es en ese momento íntimo en el que 
acuden a la memoria la certeza que somos 
semillas que brotan con las lluvias de marzo. 
 
 
Fotografía 4. Río Caquetá visto desde el cerro 
yupatí. (Sandra Cardona, 2012) 
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Mapa 4. Primera parada, Leticia capital Amazónica de Colombia 
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Primer Encuentro
 
Fotografía 5. Corregimiento de la Pedrera  
(Sandra Cardona 2012) 
  
“Ya en el avión, después de unos minutos 
de haber iniciado el despegue,  la selva 
empezaba a surgir allá abajo, como una 
mujer desnuda, insinuante, custodiada por 
ríos que  la serpenteaban desde tiempos 
ancestrales. Desde mi posición se 
alcanzaba a ver un horizonte sin fin, donde 
se perdía la estela verde en un cielo 
ambiguo de gris y azul.  
Finalmente llegamos un siete de octubre 
del año 2012, luego de 45 minutos de vuelo 
desde la ciudad de Leticia, y el  calor 
abrumador fue el primero que nos recibió 
con un abrazo sofocante y húmedo. El 
aeropuerto de la Pedrera, una suerte de 
pista semipavimentada, cuya recepción de 
pasajeros la realizaba un joven soldado de 
expresión soñolienta, nos daba la 
bienvenida. Del otro lado una fila entre 
curiosos y viajeros esperaban la hora de 
abordar”. (Sandra Cardona,  2012) 
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En la maloca de Puerto Córdoba se hizo el ritual 
de iniciación para emprender el viaje, los 
hombres líderes, luego de escuchar la propuesta 
me invitaron al mambeadero44, para aclarar 
dudas. Dijeron que sí, que estaba bien, que los 
«blancos» siempre preguntan bobadas, y que les 
gusta conocer la selva, dijeron que la propuesta 
era buena porque esto ayudaba a la formulación 
de los Planes de Vida, pero que eso sí, no 
permitirían que sigan explotando su 
conocimiento sin nada a cambio. 
 
Fotografía 6. Tostando coca, maloca de Puerto Córdoba. 
(Sandra Cardona, 2012) 
                                                 
44 Lugar masculino en la maloca, donde se intercambia, 
mambe, es decir, hoja de coca pulverizada. 
Me preguntaron si había mambiado antes -con las 
manos sudadas y la voz entre cortada- dije que 
no, un abuelo me miro muy serio, me dijo que 
sólo pusiera un poquito de polvo en la lengua y 
que no respirara por la boca; eso hice, el sabor 
dulce del mambe me sorprendió, luego siguió un 
leve entumecimiento de la lengua, por fin pude 
hablar, dije que me parecía bueno, los hombres y 
las mujeres se rieron a carcajadas, sólo uno me 
advirtió –ahora no se vaya a enviciar y se ponga a 
comer mambe como un gusano- no supe que 
responder, nuevamente risas. 
 
Fotografía 7. Reunión con líderes, malocade Puerto 
Córdona. (Sandra Cardona, 2012) 
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Rutas, Talleres, y Pretextos 
 
Luego de obtener el permiso de los mayores, se 
emprendieron en el trabajo de campo una serie 
de recorridos y trayectos con el fin de llevar a 
cabo los talleres, así como visitar lugares que se 
consideraban de interés para la documentación 
de los temas en la tesis y la elaboración de los 
mapas. La siguiente tabla expone los recorridos 
realizados durante el año 2012, para los demás 
años no se incluye la tabla, dado que por razones 
éticas los abuelos argumentan que no les parece 
conveniente que esta información se encuentre en 
el trabajo. 
 
Mapa 5. Corregimiento de la Pedrera, Amazonia 
 
RUTA/ TRACK FECHA Coordenadas Geográficas Elevación  
Distancia al Casco 
Urbano 
Leticia-Pedrera 
7 de Octubre 
de 2012 
1°18.58.78”S 69°35’.11.99” 72m 348km 
Comunidad de 
Puerto 
Córdoba 
18 de Octubre 1°18.43.53”S 69°43’.13.66” 80m 14.7 km 
Chorro de 
Puerto 
20 de Octubre 1°18.02.17”S 69°42’.56.69” 70m 14 km 
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Córdoba 
Comunidad de 
Renacer 
22 de Octubre 1°18.01.39” 69°39’.08.75” 66m 3km 
Ñumi (Vaupés) 31 de Octubre 1°14’29.55” 69°34’.2214” 117m 14.88km 
Bacurí 1 Noviembre 1°13’57.03” 69°30’02.27” 72m 7km 
Vereda Villa 
Marcela 
19 de 
Noviembre 
1°18’48.03” 69°26’4.47” 75 18km 
Vereda 
Madroño 
21 de 
Noviembre 
1°18’39.13” 69°32’32.51” 70m 2km 
Centro 
Providencia 
(Apaporis) 
28 de 
Noviembre 
1°03’41.60” 70°14’04.11” 83m 147.km 
Tabla 2. Recorridos realizados en el corregimiento durante el año 2012 
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CAPITULO 3. DEL TERRITORIO Y OTROS CUERPOS 
 
Fotografía 8. Acantilado del Jirijirimo. Richard Evans Shultes (1941-1952) 
“Agua en los ríos, en los suelos, en la vegetación y en la atmósfera. Agua que declina en torrentes desde las cumbres andinas y 
desde los macizos periféricos, aguas que desembocan en otras aguas, aguas que ascienden por la evaporación que obran los climas 
tropicales; nubes de la evaporación que viene descargando sus lluvias desde el este, sobre las extensiones selváticas, y que se agotan 
en las vertientes andinas: aguas que se hacen verdes en el follaje incesante de la selva…suelos húmedos que hacen pensar, como en 
el verso de Víctor Hugo, en una tierra que «está todavía mojada y blanda del diluvio»” 
William Ospina (2013) 
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Existen múltiples consideraciones entorno al 
concepto de territorio, articuladas desde 
diferentes visiones, que van desde la perspectiva 
jurídico administrativa, en la que el territorio se 
presenta como: “un espacio geográfico delimitado, 
que define la soberanía de un poder político 
encargado de defender, administrar y controlar 
los recursos y los grupos humanos que allí se 
encuentran” (Franky, 2011, pág. 269), hasta la 
perspectiva sociológica, en donde la noción de 
territorio surge como un espacio material y 
simbólicamente construido en el que “un grupo 
con intereses comunes, escribe sobre la tierra sus 
formas de morar” (Noguera, 2004, pág. 118).  
Estas dos visiones aceptadas en el medio 
académico presentan diferentes formas de ver y 
analizar el espacio habitado, la primera de ellas 
obedece a lógicas territoriales estatales, 
fundamentadas en el pensamiento científico, en 
donde el espacio se define esencialmente en 
términos areolares y cuantificables, por medio del 
cual el concepto de «Nación», se erigió como la 
expresión prototípica moderna, cuyo “(…) límite 
preciso y completo se ha convertido en el elemento 
decisivo de la política-territorial” (Echeverri, 2004 
pág. 264); a diferencia de la concepción 
sociológica, que describe el territorio no sólo 
como un medio natural, sino también como un 
artificio cultural que integra las expresiones 
sociales al entorno  habitado, y desde la cual la 
concepción indígena reclama la validez de sus 
formas de ordenamiento territorial, con límites 
definidos por leyes de origen, memoria histórica y  
principios culturales45 (Franky, 2011, pág. 270). 
                                                 
45 Debido a lo anterior, es necesario analizar  la perspectiva 
estatal del territorio y el vacío juridiccional evidente en los 
resguardos indígenas colombianos, como  un hecho social 
que ha sido estudiado desde diferentes escenarios, dentro 
de los que se encuentran: “Territorios Indígenas y Estado, 
apropósito de la Sierra Nevada de Santa Marta” del profesor 
Juan Pablo Duque Cañas, “La Poética del Caminar como 
Proceso Para el Reencantamiento de la Montaña” realizado 
de la mano del pueblo indígena Uwa en la serranía del 
Cocuy, por parte de Pilar Giraldo Rivera (2011), “Violencia 
Política Contra Los Pueblos Indígenas en Colombia 1974-
2004” publicado en el año 2004 por el Centro de 
Cooperación Indígena CECOIN.  Para el caso concreto de las 
comunidades indígenas de la región del Bajo Caquetá, se 
presenta una situación similar dado que hasta el presente 
no se ha promulgado la Ley Orgánica de Ordenamiento 
Territorial, la cual valida formalmente las Entidades 
Territoriales Indígenas ETI, como figura político 
administrativa aceptada y  promulgada en la Carta 
Constitucional de 1991; en este marco de discusión se han 
adelantado los siguientes trabajos investigativos: “Nuestro 
Territorio ya Está Ordenado, Pero lo Estamos Empezando a 
Organizar” e “Historias de los Abuelos, Cuerpo y Territorio 
Entre los Tanimucas y los Makunas (Amazonia Colombiana)” 
del antropólogo Carlos Franky publicados en los años 2011 
y 2012 respectivamente, de igual manera “El Territorio 
Como Cuerpo y Territorio Como Naturaleza: ¿Dialogo 
Intercultura?” como producto del trabajo realizado con las 
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Empero, la enunciación de esta idea continúa en 
proceso, y encontró en la promulgación de la Ley 
89 de 189046,  un hecho histórico trascendental, al 
inaugurar la formulación de una política de 
protección y reconocimiento territorial masivo47, 
que en el caso de la Amazonia colombiana, se vió 
respaldada por la titulación de cerca de veinte 
millones de hectáreas, bajo  la figura de 
Resguardo, en  la década de los ochenta. 
(Echeverri , 2004), tal como se puede observar en 
el Mapa 3. 
                                                                                                   
comunidades miraña y bora del resguardo Cahunarí en el 
año 2004, por parte del profesor Juan Álvaro Echeverri. 
46 Ley 89 de 1890: “por la cual se estableció la protección de 
los resguardos indígenas existentes en el territorio”; aunque 
dicha ley presentaba un tinte racista, dado que consideraba 
los pueblos indígenas como grupos humanos “semi-
civilizados”, presentó una trascendencia histórica 
importante, al iniciar el proceso de recuperación de 
territorios indígenas para las comunidades sobrevivientes a 
la empresa colonialista, al convertirse como un “sustento 
legislativo histórico de sus reclamaciones sobre los territorios 
que consideran suyos por tradición” . (Duque, 2009, pág. 19). 
 
47 Impulsado, como bien lo advierte Juan Álvaro Echeverri 
(2004), por  un giro ambientalista en torno al imaginario del 
«buen indígena», y de otra parte la defensa de los  derechos 
de las minorías étnicas por parte de organismos de 
financiación internacional. 
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Mapa 5. Resguardos Indígenas en la Amazonia Colombiana. Fundación Gaia 2002
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En este sentido, los pueblos nativos empezaron a 
articular el sentido de organización indígena con 
un lenguaje político, en el cual, el término 
“territorio” ha cobrado un papel trascendental en 
el proceso de integración a la dinámica nacional, 
exigiendo a diferentes actores sociales externos48 
aceptar que: “un territorio indígena se define, no 
tanto por sus fronteras y límites, como por sus 
marcas geográficas que señalan la ligación de un 
grupo humano a un paisaje y una historia” 
(Echeverri J. , 2004, pág. 261) 
Desde ésta perspectiva político administrativa, la 
cuestión territorial para los pueblos nativos tiene 
un renacimiento con la promulgación de la 
Constitución de 1991, que declara a Colombia 
como un país “pluriétnico y multicultural” y, a 
través del surgimiento de las Entidades 
Territoriales Indígenas49, procesos que ha 
                                                 
48 Dentro de los que se encuentran actores gubernamentales 
como: Corpoamazonía, el Incoder, Sibchi, Parques 
Nacionales Naturales y estancias de la gobernación del 
departamento (Oficina de Asuntos Indígenas, Secretaría de 
Medioambiente y Agricultura, Secretaría de Cultura y 
Turismo, Secretaría de Planeación, entre otros).  
49 Art 286 y 287 de la Constitución política, en donde se 
definen como Entidades Territoriales  los departamentos, 
los municipios y los territorios indígenas, cuyos derechos se 
definen en términos de gobierno propio, participación de 
las rentas nacionales y administración de los recursos 
naturales  bajo el ejercicio de las competencias asignadas, 
dentro de los límites de la Constitución y de la Ley. 
suscitado importantes retos para diferentes 
actores políticos en el entendimiento y 
reconocimiento del sistema de configuración y 
apropiación espacial de los habitantes de la selva 
amazónica, dado que los límites departamentales 
y corregimentales, “nada tienen que ver con la 
realidad geográfica y mucho menos con la 
cambiante dinámica social y cultural de los 
pueblos que la habitan” (Vieico F. E., 2000, pág. 
14). 
En concordancia con lo anterior y de acuerdo a la 
experiencia adquirida con el trabajo de campo 
realizado en el corregimiento de La Pedrera 
(2012-2013), se encontraron expresiones y 
nociones de territorio que van más allá de la 
visión perimetral que se ha generado con el 
reconocimiento legal de los resguardos indígenas, 
en tanto, centran su atención en la definición de 
los hechos históricos que han permitido a las 
poblaciones indígenas del Bajo Caquetá, una 
apropiación del territorio, bajo principios 
culturales y tradicionales.  
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El Territorio Indígena del Bajo Caquetá 
 
 
La región del Bajo Caquetá corregimiento de La 
Pedrera, situada cerca de la frontera entre 
Colombia y Brasil, es una zona multiétnica y 
multilingüe, en la que habitan aproximadamente 
mil doscientos indígenas de varios grupos 
étnicos, entre ellos: Kemejeya (denominados 
Yucuna), Ide masâ (conocidos como Macuna), 
Ufaina o Yairi maja (llamados genéricamente 
como Tanimuka), Wejeñeme majâ (Letuamas), 
Upicha (Matapi), Yujup (Makú), Cabiyarí, Miraña y 
Carijona. También habitan indígenas Itano, 
Barazano, Taiwano (provenientes del río Pirí-
Paraná), Bora y Muinane (del medio y alto 
Caquetá), Cubeo, Siriana, Tatuyo y Tukano del 
Vaupés y sus afluentes, (AIPEA, 2005) 
Tal panorama multiétnico tiene explicación en los 
hechos históricos del poblamiento de La Pedrera, 
cuyas implicaciones directas para las 
comunidades indígenas se traducen en una 
permanente recomposición étnica, agenciada 
desde los procesos de migración y 
reasentamiento continuo, que trajo consigo los 
múltiples auges extractivos presentes en la 
región.  
La presión sobre la Amazonia colombiana y sus 
habitantes, que puede denominarse una guerra de 
apetitos (Echeverri, 2004), inicia su marcha a 
finales del siglo XIX, con la explotación del 
caucho silvestre, momento en el que los patrones 
caucheros extienden su régimen de violencia y 
terror en la región del Bajo Caquetá, generando 
importantes cambios en la estructura social de las 
comunidades indígenas, en tanto: “la explotación 
de los recursos naturales, pasa por la obligatoria 
utilización del indígena, conocedor de dicho 
medio” (Correa, 1996, pág. 24), al introducir 
nuevas formas de  relaciones de producción que 
se encontraban acordes con el sistema de 
explotación impuesto por el interés occidental. 
 
Fotografía 9. Mujer Indígena Sangrando un Árbol de 
Caucho Silvestre. Richard Evans Schultes (1941-1952) 
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No en vano, la explotación del caucho silvestre se 
considera como uno de los hechos históricos que 
más ha marcado la memoria del pueblo indigena, 
dado que la ambición de los caucheros generó 
frecuentes desplazamientos en las comunidades 
aborigenes, acarreando con ello el consecuente 
abandono de sus sistemas de vida, a cambio de 
precarias condiciones de trabajo y desnutrición, 
acompañadas de un constante sometimiento a 
prácticas de tortura y castigo; que junto con la 
propagación de grandes epidemias en los 
campamentos de trabajo, generaron una 
disminución inminente en la composición 
demográfica de la Amazonia colombiana, de 
aproximadamente 400.000 indígenas entre la 
década de 1900 y 1910, hecho lamentable que el 
antropólogo Roberto Pineda Camacho (2000) 
denominó como el: «Holocausto en la Amazonia».  
A partir de la década de los treinta, las 
poblaciones indígenas del bajo Caquetá, asisten a 
una nueva fase de la historia.  Con la generación 
del proceso de reconstrucción étnica, las 
localidades habitadas empezaron a cobrar un 
perfil multiétnico, y conformaron nuevos 
asentamientos ligados a centros de colonización,  
-cuya inmersión en la dinámica nacional sigue 
estando acompañada de diferentes auges 
extractivos- que desde la década de los sesenta 
hasta el día de hoy continúa su influencia de 
explotación de recursos, como el pesquero, el 
cocalero y más recientemente el minero. 
 Dentro de este contexto en el que se conforma  
una dinámica de explotación, los grupos 
indígenas han buscado la consolidación de un 
territorio que permita la continuación de sus 
sistemas de vida; por tal motivo a finales de la 
década de los ochenta, se empiezan a conforma 
los resguardos de la región entre los que incluyen: 
Mirití Paraná en 1981, Komeyafú y Puerto 
Córdoba en 1985, Yaigoje Apaporis en 1988,  y 
Curare los Ingleses en 1995. Este proceso nace 
desde el seno de la organización indígena y se 
enmarca dentro de un contexto de incertidumbre 
nacional, siendo impulsado por el 
acompañamiento de algunos científicos sociales y 
la inmersión de líderes indígenas en los 
escenarios políticos del país.  
El período de conformación de resguardos, logra 
cristalizar las ideas de gobierno bajo una 
organización interna que, a finales de la década 
de 1980, cobra legitimidad en el diálogo con el 
gobierno central; al respecto del proceso 
organizativo regional reciente, la Asociación de 
Capitanes Indígenas del Mirití Paraná manifiesta:  
“En el año de 1988 se realiza el primer 
encuentro de las capitanías y líderes de Caquetá, 
Mirití y Apaporis. En este encuentro las 
capitanías solicitan al gobierno el respeto por el 
derecho indígena, autonomía indígena para el 
manejo de la educación, salud, recursos 
naturales y gobierno propio. Es la primera vez 
que las autoridades indígenas de la región 
unifican su pensamiento  sobre el manejo 
territorial y comienzan a dirigirse al Estado 
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como cuerpo de gobierno, para exigirle respeto a 
la legislación y los derechos indígenas. Entre 
1989 Y 1990 siguen encuentros de capitanes y 
líderes del resguardo a través de los cuales se 
creó OZIPEMA50, una organización zonal afiliada 
a la ONIC51” (ACIMA, 2005, pág. 15). 
Con el fin de darle cumplimiento a esta petición 
que se estaba gestando desde la voz indígena, 
empiezan en la década de los noventa a surgir 
diferentes formas de organización en la región 
del bajo Caquetá, dentro de las cuales se 
encuentran: ACIYA (Asociación de Capitanes 
Indígenas del Yaigoje Apaporis) en 1993, ACIMA 
(Asociación de Capitanes Indígenas del Miriti-
Parana) y AIPEA (la Asociación de Autoridades 
Indígenas de La Pedrera) en 1995 (ver mapa 4, 
pág. 58). Desde entonces cada asociación ha 
buscado las alianzas estratégicas, la organización 
interna y la formulación de propuestas para 
continuar con sus procesos de ordenamiento 
territorial, propendiendo para que estos sean 
acordes a sus principios culturales y sistemas de 
vida. 
En el marco de la organización social y territorial, 
y con la perspectiva de mitigar los impactos 
causados por los auges extractivos vividos en las 
últimas décadas, AIPEA da inicio en el año 2002 a 
la formulación de los Planes de Manejo 
                                                 
50 Asociación Zonal Indígena de la Pedrera, Mirití y Apaporis 
51 Organización Nacional Indígena de Colombia 
Ambiental52 por comunidad y a nivel regional, en 
donde se encuentra consignado: “reordenar el uso 
y manejo de los recursos naturales y del territorio, 
teniendo en cuenta conocimientos y principios 
ancestrales de nuestra cultura, en coordinación 
con la normatividad legal vigente para tal 
materia”53. 
 
En efecto, el Plan de Manejo Ambiental no se 
concibe únicamente como una herramienta de 
planificación, sino que se tiene como un 
instrumento cultural, en donde aparecen 
consignadas  las historias de origen de las 
comunidades, algunos mitos originarios que 
determinan las zonas de manejo sagrado54, así 
como acuerdos comunitarios que establecen las 
                                                 
52 Decreto 2028 de 2010 “Por el cual se reglamenta el Titulo 
VIII de la Lay 99 de 1993, sobre licencias ambientales”. 
Dentro de las Disposiciones Generales se encuentran 
definidos los Planes de Manejo Ambiental como: “(…) el 
conjunto detallado de medidas y actividades que, producto 
de una evaluación ambiental, están orientadas a prevenir, 
mitigar y corregir o compensar los impactos y los efectos 
ambientales debidamente identificados, que se causen por el 
desarrollo de una proyecto, obra o actividad. Incluyendo los 
planes de seguimiento, monitoreo, contingencia y abandono 
según la naturaleza del proyecto, obra o actividad”.  
53 Tomado de la Memoria: Taller Regional AIPEA Sobre el 
Plan de Manejo Regional, realizado en el Centro Ambiental 
de la Pedrera, el 25 de Octubre  de 2012. Anexo 1. 
54 Son lugares que por su condición especial presentan 
restricciones para la realización de actividades cotidianas 
como la cacería, la pesca o la recolección de frutos. Estos 
lugares son tomados desde la cosmovisión indígena como 
lugares con dueño o pensamiento. 
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normas de uso y aprovechamiento de algunos 
lugares estratégicos como: salados55, cerros, lagos 
y quebradas. Dentro de los componentes del Plan 
de Manejo Ambiental Regional se define:  
 
 
 
Tabla 3. Componentes del Plan de Manejo Regional 
(AIPEA 2012) 
Componentes 
del 
Diagnóstico 
General para 
el 
Ordenamiento 
Territorial 
 
 Descripción biogeográfica de la 
Pedrera 
 Características Generales 
 Clima  
 Relieve 
 Hidrografía 
 Características Ecológicas, 
principales fuentes de 
subsistencia (principales especies 
de flora domesticada del sistema 
de cultivos) 
 Territorio, y límites de AIPEA 
 Figuras territoriales legales 
vigentes en la zona del bajo río 
Caquetá. 
 Límite ancestral 
 Cartografía 
                                                 
55 Se denomina “salado” a ciertos ecosistemas presentes en 
la selva que se caracterizan por presentar una alta 
diversidad de fauna silvestre, dado que presenta un mineral 
del suelo que le brinda a los animales un importante 
componente nutricional. 
Componentes 
del Contexto 
Regional de 
los 
Resguardos 
indígenas 
adscritos a 
AIPEA 
 
 Reseña del Poblamiento 
del Territorio 
 Reseña etnohistórica de la  
Zona del bajo río Caquetá 
(describe algunos 
mitos originarios que 
tengan conexiones 
cosmológicas entre etnias) 
 Ciclos de la Economía 
Extractiva 
 Proceso Actual de 
Poblamiento 
 Migración 
 Caracterización Demográfica 
 Caracterización 
socioeconómica 
 Caracterización política de 
AIPEA 
 
 
 
 
 
 
 
68 
 
 
Mapa 6. Ámbitos Territoriales de las Organizaciones Indígenas. Sandra Cardona (2012)
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En la actualidad, los grupos indígenas que 
conforman AIPEA, se encuentran distribuidos 
entre 211 familias, dentro de los cuatro 
resguardos que conforman la Asociación: 
(Camaritagua, Komeyafú, Puerto Córdoba y 
Curare los Ingleses), comunidades que pese los 
procesos permanentes de explotación, han 
perpetuado en la medida de sus posibilidades, 
sus formas de vida fundamentadas éstas, en una 
economía de subsistencia, que va desde la 
agricultura itinerante de tumba y quema, hasta 
las prácticas de cacería y pesca. Se identifica 
adicionalmente que la mayor fuente de ingresos 
económicos proviene principalmente de la 
contratación de servicios con el Estado en temas 
como la educación  y la salud. Por otra parte la 
venta de excedentes agroforestales a pequeña 
escala se complementa con el trabajo asalariado 
que se presenta en la región de forma temporal56.  
A su vez, estos medios de vida siguen estando 
acompañados de prácticas culturales que buscan 
darle continuidad a los procesos de organización 
territorial desde el pensamiento indígena.  
                                                 
56 Al interpretar esta situación Francois Correa (1996) 
sugiere que: “aunque dueños de los medio de producción 
para sufragar su subsistencia, la dependencia económica de 
básicos instrumentos de producción y otras mercancías 
obliga al indígena a la venta de su fuerza de trabajo” 
(pág.25), una venta que en muchos casos resulta desigual en 
termino de beneficios para las poblaciones aborígenes. En 
La Pedrera se paga por un día de trabajo entre 10.000 y 
20.000 pesos, siendo el primer valor el más recurrente. 
Así lo expresan las autoridades tradicionales de 
APIEA en el calendario ecológico57 ajustado cada 
año dentro en los Planes de Manejo Ambiental, en 
el que se presentan actividades cotidianas 
relacionadas con sitios de «manejo especial», y 
épocas del año que son permitidas para la 
realización de las actividades productivas, que 
necesitan de los procesos de «curación y 
purificación del mundo» para su desarrollo.  
 
Gráfico 8. Calendario Ecológico (AIPEA 2011) 
                                                 
57 Calendario que se encuentra relacionado con las 
actividades culturales indígena de la región del bajo 
Caquetá, estructurado en tres épocas específicas de acuerdo 
con las temporadas de invierno y verano. Este calendario 
marca los meses del año para la celebración de los bailes 
tradicionales y los rituales, por medio de los cuales se 
realizan los procesos de curación y purificación del mundo 
(AIPEA, 2011)  
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Según la explicación de las autoridades 
tradicionales, el calendario ecológico se encuentra 
dividido en 3 época esenciales, así: 
Época de Chicharra IÑEWAKA-JARAYU: va desde 
agosto a noviembre, época de transición del 
invierno al verano, tiempo en que se realizan las 
chagras y cultivan alimentos, en esta misma 
época los animales se encuentran en 
apareamiento y reproducción de las especies. 
Época del Sapo PUMARU-WAKAPERIJA: la 
curación del mundo va desde diciembre a marzo. 
Durante esta época el rio está en su nivel más 
bajo y en el mes marzo empieza a subir, es época 
del verano, la pesca es escasa y  la cacería se 
convierte en la principal fuente de alimento 
(puercos, dantas, venados…), durante esta época 
se cosecha chontaduro, laurel, guacurí y se 
realizan bailes como los del muñeco, y el de 
laurel. 
Época de la Rana WEWARALA: esa época va de 
abril a julio y se caracteriza por la subienda de 
peces en el río Caquetá. 
 
En este sentido, y de la mano de las anteriores 
concepciones, vale la pena indagar: ¿Qué se 
entiende por «sitios de manejo especial»?, y desde 
allí ¿Cómo concibe las comunidades indígenas del 
bajo Caquetá el territorio en el que viven?   
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Territorio, Cuerpo y Geografía 
 
 
 
  
 
 
 
Fotografía 10. Casco Urbano de la Pedrera  
(Sandra Cardona 2013) 
 
Según la visión indígena de la historia, existieron 
en el principio cuatro seres vivientes, que 
fundaron la vida en el mundo a través de un largo 
viaje de peregrinación, en el cual dejaron a otros  
seres como «dueños» de algunos sitios, que por 
su configuración paisajística son importantes y 
presentan unas normas de manejo específico. En 
algunos de ellos no se pueden realizar  
actividades humanas, y en otros, sólo se puede 
cazar, pescar o recolectar frutos en ciertas épocas 
del año o en determinadas circunstancias. 
Tal concepción, presenta un nacimiento mítico, el 
evento fundador, que es narrado por los abuelos, 
cuya versión resumida fue contada por la 
“Llegué a la Pedrera, a la Amazonia colombiana nororiental, en la época de la Chicharra o 
Iñewaka-Jarayu, voz indígena Yucuna que anuncia el retorno del tiempo que enciende el vientre 
de la tierra, el vientre de la madre que preñada de frutos, semillas y cantos promisorios, abre su piel 
a la mujer y al hombre, para el cultivo de chagras (huertas)  para la cosecha generosa; así, la 
época Iñewaka-Jarayu recuerda a los hijos de los hombres nuevamente el sacrificio de la madre 
como ofrenda de vida, en ese  florecer inmanente y silencioso…”(Sandra Cardona, 2012) 
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autoridad tradicional de la comunidad Bocas del 
Mirití, como sigue a continuación: 
“El territorio es una mujer, esta de ahí, la que 
nosotros llamamos madre, una mujer que fue 
combatida por los cuatro hermanos mayores, 
por los hermanos Karipulakena. Esta historia es 
muy larga, esta historia es de amanecer, pero 
dice que los hermanos se pusieron curiosos 
porque la tía cada día se iba mucho tiempo y 
regresaba a la maloca con agua y pescados, así 
que uno de los hermanos propuso que siguieran 
a la tía en la mañana para ver dónde es que ella 
sacaba esas cosas.  
Así hicieron, temprano salieron detrás de la 
mujer, y encontraron un árbol grandísimo del 
que ella sacaba agua y pescados en abundancia-
pero ¿cómo es esto?- dice un hermano, cómo, la 
mujer nos engañó y nos mezquino este árbol, 
claro, por eso se iba sola y se demoraba al 
regresar-. Así que pensaron que bueno era 
tumbar el árbol, y empezaron cada día a darle 
al árbol grandísimo para derribarlo, pero nada, 
él árbol muy grande, difícil de tumbar. Así, así 
mucho tiempo, y cada astilla que sacaban del 
troncote se convertía en pescado, pescado de 
todas las clases, el pez dorado, el pejenegro, el 
pintadillo, así, así.  
Por fin el árbol calló y la mujer pensó, ahora si 
me jodieron estos sobrinos, y puuufff, el árbol 
calló a la tierra, al cuerpo de la mujer, y ahí se 
creó todo, los ríos, ese río de ahí, ese de ahí, ese, 
y con él cayeron los frutos, los animales, los 
hombres, la noche, el día, pero no fue así no 
más, así no, la mujer sintió ese dolor en el 
cuerpo, así que el primer río callo de bajo de 
este mundo, y el otro árbol ese si callo acá, así se 
hizo todo esto”58. 
Esta historia compartida por el abuelo Reinaldo 
en el año 2012, habla del territorio tradicional 
otorgado a los indígenas Yucuna por los cuatro 
hermanos en el origen mítico del mundo, y se 
despliega, como lo afirma el profesor Fernando 
Urbina (2011), en uno de los testimonios 
sobrevivientes de la catástrofe de la colonización 
de la Amazonia colombiana a partir del siglo XVI. 
Considerado el relato más difundido entre los 
pueblos nativos, inaugura la  inmensa región 
amazónica como un gran árbol cuyo tronco es el 
río, que al caer en tierra convierte sus ramas en 
innumerables afluentes, al tiempo que de sus 
hojas van floreciendo extensiones selváticas de 
gran complejidad. 
En consecuencia, la reflexión Yucuna subyacente 
en esta imagen arbórea, es también replicada por 
las comunidades indígenas de otras localidades 
de la selva, con algunas variaciones; así por 
ejemplo, en el caso de la etnia Uitoto59, se 
                                                 
58 La narración oral fue tomada del taller realizado el 16 de 
octubre del año 2012, acompañando la actualización de los 
Planes de Manejo Ambiental, que se encontraba realizando 
la organización de Conservación Internacional Colombia, y 
cuya participación en dicho proceso fue parte del trabajo de 
campo adelantado en el Corregimiento de La Pedrera para 
ésta investigación. 
59 La étnia Uitoto se encuentra ubicada en la región del 
Caquetá-Putumayo, y uno de los rasgos que la caracteriza 
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encuentra el mito del  «árbol de la abundancia», 
en el cual la Amazonia es progenie de la fecunda 
y generosa Tierra representada en Monaiya 
Tirizaï-Mujer que hace amanecer, que da origen-, 
y del dios hacedor Buinaima, quien decide 
enamorar  a la mujer con uno de sus rostros 
preferidos, el de Kuio Buinaima- dueño de los 
aromas que son la esencia de los frutos- 
representado en un hombre lombriz.  
Del encuentro entre Monaiya Tirizaï y Kuio 
Buinaima, nace un árbol frondoso que empieza a 
crecer de forma acelerada, de cuyas ramas 
cuelgan flores de todos los aromas, y como 
frutos, todos los animales de cacería. La joven 
madre decide cosechar el árbol y compartir con 
su pueblo los alimentos ofrendados, pero del 
crecimiento acelerado de su hijo surge pronto el 
desconsuelo y la escasez de comida. Se decide 
entonces derribar el árbol para acabar con la 
hambruna:  
“El árbol cae y frutas y semillas se esparcen. De 
su fecunda muerte van brotando las selvas que 
verdean y hacen posible la vida de las bestias y 
los hombres. Al derrumbarse el árbol de todos 
los frutos, sus ramas se convierten en ríos: río 
Caquetá y río Putumayo. Y el tronco inmenso, se 
vuelve el gran Amazonas, madre de las aguas, 
cepa de los ríos”. (Urbina, 2011, pág. 104) 
                                                                                                   
culturalmente, es el consumo de tabaco en forma de ambil 
(una especie de mil de tabaco). 
En esencia, las anteriores narraciones llaman la 
atención sobre la percepción global e integrada 
que han tenido las comunidades indígenas del 
macro-ecosistema amazónico, en la exaltación del 
árbol como fuente de vida y como ser fecundo de 
simbolismo, cuyo tronco se elevó en el mundo 
para compartir su destino con los hombres, desde 
el tiempo en que el antepasado arborícola se 
balanceó en sus ramas y buscó en él la 
satisfacción de su impulso vital: alimento, 
sendero, refugio y fuego, para terminar un día 
desprendiéndose como un fruto del árbol y 
colonizar erguido los campos abiertos:  “(…) y por 
esta senda llegar a crear hasta dioses que 
divinizan al hombre y lo hacen ser más allá del 
tiempo y la distancia (Urbina, 2011, pág. 101) 
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Mapa 7. Concepción indígena panamazónica.  
El árbol-río mítico (Sandra Cardona, 2013) 
 
 
 
 
 
“Cuando cayó el árbol se generó 
entonces el gran río Amazonas. Sus 
raíces quedaron en la parte más 
fuerte, en la formación Guyana y 
su boca en la parte más liviana y 
ahí ya se formó la gran anaconda 
con todos  sus peces y con todos 
los seres del agua de la cual es ella 
dueña”. (Rodríguez C. , 2011, pág. 
173) 
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La metáfora del árbol como origen de vida de la 
selva amazónica, no se encuentra lejos de los 
fundamentos de la cultura occidental, pues es 
precisamente gracias a la función que cumple el 
árbol en todo el sistema de reaprovechamiento de 
agua y generación de oxígeno, que las selvas se 
reproducen y le otorgan al mundo la regulación 
del clima. 
 Al respecto, la ciencia moderna dirá que la 
Amazonia conforma un prodigioso conjunto de 
interacciones, la más fina, según parece en la 
historia natural, cuya fuerza de fecundidad no es 
producto del suelo (su extremo más pobre), sino 
de todo un proceso sofisticado de reciclaje,  en el 
que participa la cobertura vegetal, el agua, el 
calor, las nubes, las montañas, el mar, el viento y 
la acción humana, que en su intervención 
itinerante de seleccionar, cultivar y abonar la 
tierra, ha facilitado por siglos la sucesión de los 
bosques , la proliferación de palmas y árboles que 
producen frutos comestibles de los cuales se 
alimentan peces, animales y personas. Sobre este 
proceso Luis Cayón (2001) afirma: “El paisaje que 
observamos en la actualidad ha sido seleccionado 
en gran medida por los humanos, y no es un 
jardín prístino heredado de la creación” (pág. 260) 
Con la práctica de sembrar la selva se sientan las 
bases culturales de la biodiversidad, en la que la 
refinada inventiva del pensamiento indígena, se 
presenta como un modelo relacional de actuar 
sobre el lugar de vida, sistema que asume que el 
territorio es una madre, un cuerpo con vida, que 
es necesario reproducir y alimentar para dar 
«nacimiento al hombre»; allí, donde la aparente 
uniformidad del entorno selvático: raudales, 
cuevas, remansos, salados y cerros, persisten 
como fragmentos de ese gran árbol caído a tierra, 
al tiempo que encierran un profundo significado 
cosmogónico al manifestarse para los pueblos 
nativos, en «sitios sagrados», los lugares con 
nombre (wamekatu en lengua Macuna), y 
denominados en lengua Tanimuka  como sitios 
con «pensamiento» o con «dueño» (Franky, 
"Nuestro Territorio ya Está Ordenado, Pero lo 
Estamos Empezando a Organizar".Lógicas 
Territoriales Indígenas y Ordenamiento Territorial 
en la Amazonía Colombiana, 2011).  
La siguiente representación (Gráfica 9) que el 
grupo étnico Matapí hace de los ríos Caquetá, 
Apaporis y Mirití, expone esa relación con los 
ancestros, en conformidad con la estructura 
fluvial del territorio y la presencia de la fauna 
silvestre. 
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Gráfico 9. La Gente "animal" y ancestros. Representación de la étnia Matapí
60
                                                 
60 Tomado de los principios indígenas para el manejo de la 
fauna silvestre. Carlos Rodríguez (2008). 
Malocas de los ancestros, casas 
donde viven los «dueños de los 
animales» 
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Las relaciones que se dan entre un territorio y los 
seres que lo habitan, obedecen en el caso de las 
comunidades indígenas,  a concepciones 
culturales en las que son representados los otros 
seres que conforman el espacio habitado y sin los 
cuales las dinámicas de vida no serían posibles. 
Tales vínculos generan un cuerpo social que 
actnciasúa en el territorio, conforme a complejas 
creencias, cuya explicación emerge 
necesariamente del pensamiento mítico de los 
pueblos nativos, en donde determinadas áreas 
paisajísticas caracterizadas por la abundancia de 
palmas alimenticias o de animales de cacería, 
devienen  como casas o malocas de los «dueños 
de los animales», es decir como «sitios con 
pensamiento». 
Para explicar tales concepciones ha sido necesario 
recurrir una y otra vez al mito, como garantía de 
justificación, desde su base etimológica, en donde 
mythos se convierte en la palabra (verdadera) que 
ha venido por tradición “(…) y cuyos garantes 
eran los dioses mismos” (Urbina, 2011, pág. 98), 
pues es a través de las narraciones mitológicas: 
“(…) que las culturas han elaborado complejos 
sistemas de afirmación acerca de la realidad de 
las cosas” (Duque, 2009, pág. 34).  
A su vez, esa palabra verdadera que en griego 
arcaico se designa como aletheia, (a= partícula 
negativa no) y lethe= olvido, evidencia que el 
propósito de la verdad no es la de oponerse al 
error, sino la de oponerse al «olvido». El 
hombre indígena atento a esta referencia, 
recurre intencionalmente a su razón no sólo 
para adecuar el espacio en el que vive, sino para 
justificar su presencia en el mismo, a través de 
los ritos que vinculan sus narraciones con el 
espacio habitado, en donde la «repetición 
conmemorativa» -rito- recrea en el gran escenario 
de la vida, el origen mítico del mundo; allí donde 
un complejo rocoso o un cerro, emergen como 
elementos sagrados, testigos silenciosos del paso 
de los dioses, que confluyen en una red simbólica 
de comunicación, y que de acuerdo a las 
consideraciones de Mircea Eliade (1988) 
«fundamentan ontológicamente el Mundo». 
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Fotografía 11. Chorro de Puerto Córdoba, Isla Amerú 
(Sandra Cardona 2013) 
 
“El árbol cayó cerca de la 
cordillera oriental. La mujer se 
montó en el palo haciendo estas 
secuencias: donde se detenía 
formaba una isla, porque allí 
quedaba una parte del árbol.  
Así fue como se formaron las 
diferentes islas del río Caquetá. 
En ella quedaron las diferentes 
clases de animales, y en eso 
incluido la danta, al cual ella dejó 
en el chorro que queda al frente 
de puerto Córdoba. Por eso es 
que el río Caquetá en lengua 
Miraña se llama Okajimo, que 
quiere decir, río de la Danta”. 
(Narración mitológica Miraña, 
contada por Adoltino Miraña 
Yucuna en el año 2012) 
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En este sentido y como bien lo sugiere Frankly & 
Mahecha (2012), desde las primeras etnografías 
realizadas en la región, autores como Hugh-Jones 
(1979), Reichel-Dolmatoff (1977) y Hildebrand 
(1979) ya habían señalado como los mitos están 
localizados con precisión en el territorio, para ser 
recorridos en prácticas rituales y narraciones 
míticas, a través de cantos específicos. Tales 
«sistemas de memoria geográficos» como los 
denomina Hugh-Jones (2011) dibujan en el paisaje 
rutas sagradas que desde tiempos ancestrales 
sirvieron como canales de migración y 
comunicación entre los indígenas del nororiente 
amazónico colombiano, y la vertiente andina; en 
palabras del etnógrafo: 
 “(…) es interesante e importante notar el hecho 
de que un modelo de canto ritual más o menos 
idéntico, sistemáticamente inscrito en el paisaje 
y asociado con un elaborado, esotérico y 
sacerdotal género de mitologías, se encuentra 
por toda un área que se extiende en un arco que 
va del Caquetá-Japurá hasta el Orinoco y 
muestra estrechas analogías con los cantos y 
conocimientos geográficos de los caribes” (Hugh-
Jones, 2011, pág. 34). 
Estos sistemas geográficos, han sido estudiados 
recientemente a partir de vestigios 
arqueológicos61 y se ha encontrado que los 
                                                 
61 Estudios en los que participaron Javier Baena, Thomas van 
der Hammen, y Gerardo Reichel-Dolmatoff, cuyas 
evidencias arqueológicas y etnográficas pueden ser 
consultadas en el libro “Parque Nacional Natural 
petroglifos y pictogramas que se localizan por el 
eje fluvial Caquetá-Apaporis, pasando por los 
cerros antidiluvianos, y los accidentes 
hidrográficos del Araracuara, conforman desde 
hace miles de años el principal corredor cultural 
entre la selva pluvial y las regiones de la 
cordillera andina (Urbina, 2011, pág. 114).  
 
 
 
Gráfico 10. Figura Antropomorfa, cazador con 
armamento62
                                                                                                   
Chiribiquete, La Peregrinación de Los Jaguares” publicación 
del año 2001. 
62 Tomada del libro: “La Peregrinación del Jaguar”, 
publicado por PNN Chiribiquete en 2001. 
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Fotografía 12. Pictografía en afloramiento rocoso, (Parque 
Nacional Natural Chiribiquete 2001) 
 
 
 
Esta ruta de comunicación, les permitió a los 
pueblos indígenas el dominio de un «macro-
espacio chamanístico» por medio del cual se 
realizaban los viajes simbólicos (de cantos 
rituales) y los corporales, que tenían como 
propósito llegar hasta los lugares más 
importantes de culto.  
Dentro de estos puntos geográficos sobresale el 
Chiribiquete63, área biológica declarada como una 
de las más extraordinarias de la selva nororiental, 
considerada por arqueólogos y etnógrafos como: 
«el testimonio cultural más importantes del pasado 
                                                 
63 Parque Nacional Natural, declarado en septiembre de 
1989, bajo la Resolución Ejecutiva N° 120; se encuentra 
localizado entre los departamentos de Caquetá, Guaviare y  
con una extensión de 1’280.000 hectáreas es el PNN más 
grande de Colombia., cuya altura se encuentra en los 200 y 
1.000 msnm.  
“Chiribiquete tuvo que ser en tal sentido, 
el espacio más propicio y sagrado para 
esta mediación: un lugar por demás 
vedado para el común de la gente y sólo 
permitido a aquellas personas con un 
poder espiritual muy alto “(Castaño, 2001, 
pág. 46) 
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prehistórico de la Amazonia colombiana», con un 
número apreciable de yacimientos pictográficos 
en más de 36 abrigos rocosos encontrados a 
principios de la década de los noventa, que 
presentaban en sus cumbres cerca de 200.000 
dibujos. De tal forma, Chiribiquete se concibe 
como vestigio del paso de dioses y chamanes, que 
permite actualmente brindar un análisis complejo 
de simbología cosmogónica, al tiempo que genera 
múltiples aportes entorno a la génesis de la 
mitología de la Amazonia, en el que el mundo del 
lenguaje pictográfico develaba los rasgos y 
especificaciones asociadas a la liturgia sagrada de 
la cacería y las relaciones de poder (Castaño, 
2001). 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fotografía 13. Pictografía en afloramiento rocoso, por Parque Nacional Natural Chiribiquete, 2001 
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A su vez, Carlos Rodríguez y María Clara Van Der 
Hammen (1993), realizan una investigación por la 
misma década en la región del bajo Caquetá, en la 
que sugieren que tal sistema geográfico 
representa un «macro-espacio simbólico», 
interconectado por el flujo del río Caquetá, en 
relación con la ubicación de petroglifos o figuras 
labradas en grandes piedras con  presencia en los 
afloramientos rocosos, donde se forman los 
accidentes hidrográficos más importantes de este 
territorio: los Chorros (ver fotografía 8, pág. 70). 
Se advierte –argumenta Hammen (1993)- una  
particularidad de los petroglifos como indicador 
de ciclos hidrológicos, teniendo en cuenta que 
estos, en la mayoría de los casos, sólo se pueden 
observar durante la época de aguas bajas o 
veranos locales. 
De igual manera,  los petroglifos hacen referencia 
a un estricto número de figuras con específica 
relación a «dueños del mundo del agua»64 y se 
pueden considerar como delimitadores de 
territorio, al tiempo que se presentan como 
señales relacionadas con las visiones 
chamanísticas, por la ubicación en áreas 
consideradas como de especial energía, en las 
cuales: 
                                                 
64 Este hecho de igual manera denota la relación que los 
indígenas de la región tienen con el agua como principio de 
vida, y como elemento fundador que designa en el territorio 
unos límites ancestrales. 
 
“(…) los significados de las figuras se refieren a 
mensajes cifrados de orden territorial y 
referentes como sitios de poder o lugares 
sagrados, cuya ubicación se menciona de forma 
reiterada en la mitología y en los recorridos de 
“curación del mundo” y de ordenamiento de 
relaciones con la naturaleza” (Rodríguez H. , 
1993, pág. 2) 
El relato del espacio atravesado, en relación con 
los sistemas iconográficos, permite al hombre una 
doble libertad de expresión más allá del presente 
material, pues conjuga en un solo momento el 
lenguaje fonético y el simbolismo gráfico, en una 
suerte de mitología dimensional: “donde el orden 
del mundo se integra en un sistema de 
correspondencia simbólica de una riqueza 
extraordinaria” (Gourthan, 1971, pág. 194). Así, 
tal escritura narrativa, brinda insumos para el 
estudio del territorio indígena, como un conjunto 
de itinerarios cantados que recorren los lugares 
«génesis del mundo,» (Careri, 2002), en ese 
devenir de la palabra, que engendra el cuerpo-
territorio mediante el tributo de nombres y 
versos65.  
                                                 
65 E incluso cantos que delimitan los territorios ancestrales, 
como sucede con el pueblo indígena Uwa de la Sierra 
Nevada del Cocuy, a partir del nombramiento de los sitios 
sagrados, en los cantos que fueron documentados por Ann 
Osborn (1979) tal como lo  menciona Pilar Giraldo en su 
tesis doctoral (2014). 
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Siguiendo estas afirmaciones, el profesor Juan 
Álvaro Echeverri (2004) sugiere expresar el 
territorio desde la concepción nativa: como un 
«cuerpo viviente» que se reproduce y se alimenta 
de otros cuerpos, que encuentra en el deseo su 
impulso vital, un cuerpo que provoca apetitos, y 
de acuerdo al pensamiento de los abuelos, es 
necesario recorrer constantemente, nombrarlo en 
sus bifurcaciones, perpetuar su origen y las 
conexiones que guarda con los seres que lo 
habitan. 
Para entender cómo, de esta noción 
fundamentalmente «no areolar»66 se puede llegar 
al territorio expresado como un espacio 
geográfico en el que confluyen múltiples 
relaciones, Echeverri  (2004) toma como punto de 
partida el modelo de crecimiento de un ser vivo,  
al afirmar: “(…) el primer territorio de todo ser 
viviente es el vientre materno, una suerte de mar 
salino del que la creatura obtiene sus alimentos y 
satisface sus deseos” (pág. 264).  
Así y luego del proceso de alumbramiento, el 
territorio del recién nacido deviene en el cuerpo 
de su madre, que hará las veces de alimento, 
refugio y juego; será sólo con el transcurrir del 
tiempo, que ese ser único y autocontenido 
extenderá su apetito en una separación dolorosa 
pero necesaria, hacia otros «cuerpos-territorio» 
                                                 
66 Frente a la concepción areolar del ámbito político-
jurisdiccional que define el territorio por un límite cerrado 
y preciso. 
con el fin de satisfacer el impulso vital que le ha 
dado vida. Concepción que en analogía con la 
narración de la selva como árbol, presenta 
similitudes, toda vez que define el territorio como 
un sistema vivo, cuya génesis se reproduce a 
través del cuerpo de una mujer. 
De la mano de las anteriores consideraciones,  se 
observa en la mitología indígena, la concepción 
del territorio como un cuerpo vivo, cuyas fases de 
crecimiento se encuentran dadas por el 
surgimiento de los seres humanos67, quienes 
tienen la responsabilidad de perpetuar la 
memoria de la creación del territorio, así como de 
los ancestros primitivos que le dieron vida. En 
este contexto, emerge la maloca como útero y 
como lugar de origen de algunos grupos 
humanos, tal como se expresa en la siguiente 
versión del relato  multiétnico: 
“(…) los Yukuna y los Matapí nacieron cada cual 
de un huevo. Estos huevos fueron traídos a la 
primera maloca por Tupana (dios creador 
Yukuna). Estos huevos fueron colocados de tal 
manera que a los Matapí los alumbró el sol de la 
mañana, luego el sol68 alumbró el huevo de 
                                                 
67 Se sabe, desde las concepciones Tanimuca, que el mundo 
se encuentra en el quinto estadio, los anteriores estuvieron 
dados por el surgimiento de diferentes clases de seres 
humanos que fueron desapareciendo en relación con los 
hechos históricos mitológicos. 
68 En este mito se menciona el papel que cumple la energía 
del sol con relación a la «brujería» en los Yukuna, de hecho 
el antropólogo alemán G. Reichel-Dolmatoff (1968, 1978) 
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donde salieron los Yukuna” (M. Hildebrand 
1979)69 
Si el territorio es un cuerpo vivo habitado por 
varios seres, necesita como el organismo humano, 
una casa que lo proteja del caos circundante; así 
lo exponen las narraciones mitológicas: los 
primitivos ancestros recorrieron a través del 
cuerpo de la Anaconda70, el lugar de nacimiento 
de cada grupo humano, y en donde veían un 
fragmento del gran árbol, «puerta del mundo», 
bajaban y celebraban con cantos las peripecias de 
su viaje, construyendo casas y dibujando en las 
piedras blandas acertijos, para que sus 
descendientes no olvidaran el camino que los 
trajo hasta aquí (ver mapa 6). Es por eso, que 
algunos pueblos indígenas realizan el ritual de 
presentación de los niños recién nacidos, ante la 
«sociedad cósmica», de la que hacen parte 
inherente: 
                                                                                                   
destaca la importancia del sol en el contexto del 
noroccidente amazónico y señala cómo los chamanes 
trabajan por el manejo de una cantidad de energía vital 
limitada, proveniente del sol (principio creador). 
69 Referenciado en (Hammen, 1990, pág.137) 
70 Es una serpiente constrictora, que pertenece a la familia 
de las boas;  se caracterizan por medir entre dos y diez 
metros de longitud y por vivir en los pantanos y los ríos 
tropicales, con una esperanza de vida que fluctúa entre los 
50 y 60 años de vida. Dentro de la mitología indígena la 
anaconda tiene un papel preponderante, dado que se tiene 
como principio de la vida indígena, en tanto fue a través de 
ella que los ancestros primitivos recorrieron el universo por 
primera vez, poblando y resignificando el mundo. 
 “(…) para los Tanimuca, cuando nace un bebe, 
su pupaka «humor/esencia vital/pensamiento» 
debe ser anunciado a la sociedad cósmica, 
indicando que nació un nuevo ser humano 
perteneciente a tal grupo étnico. Esta 
presentación se hace por medio de curaciones en 
las que el pensador recorre „espiritualmente‟, 
junto con el pupaka del neonato, todos los sitios 
que tienen dueño e historia” (Franky, 2011, pág. 
262). 
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Mapa 8. Territorio Ancestral de los Pueblos Indígenas del Bajo Caquetá
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En el mapa número 6, aparecen 3 serpientes de 
color diferente y representa en la cosmovisión 
indígena los ancestros primitivos o Anacondas- 
Canoas, que traían en sus lomos a los pueblos 
indígenas que poblaron la región, en una lenta 
penetración por el sistema fluvial (río Caquetá, 
Mirití y Apaporis). Esta ocupación espacial 
corresponde al orden del nacimiento mítico de los 
grupos indígenas de gran parte de la región 
amazónica plasmado en la estructura de los ríos. 
En la literatura etnográfica sobre la región se 
plantea que en cada corriente de agua, los grupos 
de más alto rango71 se ubican en la parte más 
baja, es decir, en la desembocadura, mientras los 
grupos de menor rango social ocupan las 
cabeceras. Sin embargo, existen grupos étnicos, 
como los Tanimuca, que no comparten este 
complejo, dado que argumentan que su ancestro 
primitivo es el tigre (Franky, 2006, Hildebran 
1979),  
De acuerdo a la referencia de Franky (2011), se 
puede decir que para las comunidades indígenas 
el espacio no es homogéneo, dado que éste 
presenta rupturas, escisiones, intersticios, en 
donde habitan los «otros seres», aquellos que 
                                                 
71 Aquellos que representan mayor conocimiento y 
sabiduría, en palabras de Reichel- Dolmatoff (1997): “La 
primera gente se sentó en las canoas-culebras según 
precedencia de fratrías y rangos. Cada anaconda la 
imaginaban dividida longitudinalmente en seis secciones: la 
parte de la cabeza de la culebra llevaba como guía la 
“blancura” creativa del Padre Sol” (pág. 152). 
fundaron sus casas en la ruta de peregrinación, 
para que los hombres recordaran desde temprana 
edad, aquello que Mircea Eliade (1981)  denominó 
como: “(…) la sacralidad cósmica de la 
naturaleza” 
En consecuencia, el territorio desde la concepción 
indígena no se define por límites jurídicos, sino 
por relaciones que fluyen de manera 
ininterrumpida a lo largo de un espacio 
geográfico que se encuentra conectado por un 
complejo simbólico, en donde el ser humano mira 
el entorno habitado no desde un mapa 
bidimensional a determinada escala, sino al 
interior del mismo y como un cuerpo que crece, 
se alimenta, es instintivo y se entreteje con otros 
territorios, con otros cuerpos. De ahí la 
coherencia en la representación frecuente del 
territorio como  maloca72 (cuerpo de mujer desde 
el pensamiento nativo) y que los rituales, 
ceremonias y formas de organización social, sean 
entendidos como una forma de ordenamiento 
territorial (Echeverri, 2004).  
                                                 
72 Casa comunal indígena, construida con materiales de la 
región, más adelante se presenta una explicación más 
detallada de ésta. 
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La Maloca, Expresión del Territorio Indígena 
 
 
Fotografía 14. Maloca Indígena, Comunidad Puerto 
Córdoba. Sandra Cardona (2012) 
 
“¿Cómo miramos el territorio? El territorio 
no es solamente la tierra, sino que también 
es la madre tierra y todos los que estamos 
en ella. Y qué decimos del agua. Dentro de 
ella están los peces y otros animales. 
Entonces el pensamiento para el 
ordenamiento, para hablar un poco del 
ordenamiento territorial, no puede ser 
solamente para hablar de cómo un grupo 
étnico se tiene que ordenar, sino que se tiene 
que hablar de cómo el pensamiento 
tradicional corre a través de los sitios 
especiales. Los sitios especiales son los sitios 
del pensamiento. Nuestros grupos étnicos los 
recorren con su pensamiento, con sus 
oraciones, hasta encerrarse en los raudales 
del ]irijirimo y de Araracuara, subiendo por 
los ríos Caquetá y Apaporis. El centro queda 
en el río Mirití, en donde nosotros nos 
asociamos en ACIMA73. En el territorio 
miramos cómo es que se maneja la relación 
del pensamiento con todo lo que está allá”74 
 
De acuerdo a la exposición de Pascual Letuama 
sobre la visión territorial de la Asociación de 
Capitanes Indígenas del Mirití (ACIMA), el 
territorio se manifiesta como una conexión de 
caminos ancestrales que los hombres han 
buscado custodiar con el «pensamiento» y la 
«memoria», vistos desde un punto de vista 
geográfico, se manifiestan como alteraciones 
importantes del paisaje selvático, (floraciones 
rocosas, accidentes hidrográficos, cerros, etc.). 
                                                 
73 Asociación de Capitanes Indígenas del Mirití Paraná 
Amazonas. 
74 Palabras de Pascual Letuama, delegado de ACIMA, en el 
marco del Simposio  “Territorialidad Indígena y 
Ordenamiento en la Amazonia”, que tuvo lugar en Leticia el 
1 y 2 de diciembre de 1998.   
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Tales lugares son nombrados y transitados por 
los abuelos tradicionales en los bailes de 
«curación de mundo»75, y presentan una 
toponimia especial que puede cambiar de acuerdo 
al grupo étnico. 
Lo interesante de esta visión, es que comparte un 
manejo macroregional con otros grupos indígenas 
de la Amazonia; así por ejemplo, los Macuna 
manifiestan cómo la fundación de su territorio 
estuvo a cargo de cuatro seres mitológicos, 
quienes delegaron a cada etnia unas 
responsabilidades acordes al entorno natural 
otorgado, con hitos geográficos propios -a través 
de los cuales se dio origen a la gente de «este 
mundo»-; tal como se describe en el Plan de Vida 
del resguardo indígena Yaigoje Apaporis:  
“Después de la creación del mundo, los cuatro 
seres vivientes [dioses] ordenaron y dejaron un 
reglamento para manejarlo. Pensaron y dejaron 
una zona para cada uno de todos los grupos 
étnicos de los ríos Caquetá, Mirití-Paraná, 
Apaporis, Pirá-Paraná, Taraira y Vaupés, y sus 
principales afluentes. En cada una de esas 
zonas, hay un lugar por donde cada grupo salió 
                                                 
75 De acuerdo a las consideraciones de Carlos Franky (2011), 
la «curación de mundo» es un ámbito de especialización de 
los grandes pensadores o chamanes de la selva, que se 
realiza a través de oraciones complejas y rituales, a través 
de los cuales es posible la fecundación y fertilización del 
mundo (desde el pensamiento Macuna); para los Tanimuca 
en cambio, tal actividad se centra en la purificación del 
cosmos (Franky & Maecha, 2012, pág. 127). 
a éste mundo y es lo que llamamos el sitio de 
nacimiento, eso indica el territorio de cada uno 
de ellos, que es como la base del mundo76. 
 
Ahora bien, tal macroterritorio otorgado a 
diferentes grupos étnicos, encuentra referencia en 
los cantos rituales, que se encuentran 
sistemáticamente inscritos en el paisaje y son 
asociados a un elaborado conjunto de mitologías -
donde se despliega,  lo señalado por Hugh-Jones 
(2011), como un gran complejo sistema 
geográfico, que presenta una relación con la 
maloca, vista no sólo como morada humana, sino 
también como principio de creación- que es 
necesario reafirmar a través de una especie de 
viaje narrativo y vivencial: 
“(…) las historias de origen de los Tukano  
generalmente no son narradas, sino 
interpretadas en cantos que combinan una lista 
de nombres de lugares o de casas, en este caso 
los paraderos de la canoa anaconda, con 
reiteradas fórmulas verbales referidas a fuerzas 
espirituales, objetos sagrados y otros atributos 
asociados con cada casa. En ambos casos, uno 
podría decir que cantar es también hacer una 
travesía o viajar; de hecho, en el idioma 
Barasano, al cantador especialista que oficia en 
los rituales se le llama yoabü, «el que viaja 
lejos»” (Hugh-Jones, 2011, pág. 23). 
                                                 
76 Tomado del Plan de Vida de la Asociación de Autoridades 
Indígenas del Yaigoje Apaporis (ACIYA), capítulo: ¿Cómo 
hemos vivido? (2008). 
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De la mano de las anteriores referencias 
etnográficas, se encontraron en las concepciones 
indígenas del bajo Caquetá, unas descripciones 
similares, que hablan del territorio como una gran 
maloca, fundada por los ancestros mitológicos, 
los cuales edificaron en cada lugar de nacimiento, 
cuatro grandes estantillos (pilares que sostienen 
la techumbre de la gran casa), como se narra a 
continuación: 
 “Nuestros abuelos nos enseñaron a cuidar la 
gran casa, la maloca, ellos decían que el 
territorio es una gran maloca, así mire usted, el 
cerro yupatí, ese viene a ser un estantillo, ahora 
las grandes piedras de Araracuara, ahí está otro 
estantillo, luego se encuentra el tercer estantillo, 
lo que los hermanos makuna llaman el chorro 
de la libertad (yuisi), y como todo está lo mismo, 
el raudal del Jirijirimo, ese es el cuarto”. Relato 
contado por el abuelo Álvaro de la comunidad 
de Bocas del Mirití (2013).  
Es importante anotar que la narrativa del abuelo, 
como se ha venido explicando en los anteriores 
ejemplos, no se encuentra aislada del manejo del 
territorio, sino que hace parte inherente del 
mismo; tal visión ha sido representada por 
algunos pueblos indígenas, como es el caso de las 
comunidades Yucuna del Mirití Paraná y de 
Puerto Córdoba (gráficos 11 y 12). En donde se 
afirma que el mundo y el territorio, presentan un  
manejo con base en pensamiento tradicional, que 
circula a través de la maloca y del mambeadero77, 
que es el gobierno central.  
 
Fotografía 15. Cerro Yupatí visto desde el casco urbano 
La Pedrera (Sandra Cardona 2012) 
 
                                                 
77 Es el lugar que dentro de la maloca está destinado a los 
abuelos tradicionales, y se encuentra ubicado normalmente 
en el centro de la misma, desde allí los hombres hacen 
intercambios de experiencias de vida, de mambe (coca), de 
historias tradicionales. El mambeadero es considerado un 
espacio de educación ancestral importante, desde el cual los 
abuelos transmiten la sabiduría indígena y protegen el 
mundo. El mambe es la coca pulverizada, que se 
implementa como elemento espiritual. 
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Otra consideración significativa, es que para estas 
comunidades el territorio «se encuentra 
ordenado» bajo la forma de una maloca, gracias al 
trabajo de sus primeros fundadores, y la 
responsabilidad que se tiene es la de conservar 
ese orden asignado, a través de la perpetuación 
de la memoria mitológica que le dio vida, y la 
puesta en práctica de los conocimientos 
específicos relacionados con los lugares 
asignados a cada etnia, en concordancia con los 
límites ancestrales delineados. 
 Tales formas de preservación y cumplimiento de 
mandato, se sintetizan en lo que Carlos 
Rodríguez (2008, pág. 101) denomina los 
«principios ecológicos generados desde la 
cosmovisión indígena», que se resumen en: 
primero -“cada grupo étnico tiene su origen 
asignado por el creador”, segundo -el “territorio 
tiene límites ancestrales y su cuidado es 
multiétnico”, tercero -“todo en la naturaleza tiene 
«dueño» y nada se puede utilizar sin permiso” y 
cuarto -“maloca y chamán controlan las relaciones 
con la naturaleza”. 
 
 
 
 
Gráfico 11. Cosmovisión Yucuna sobre el territorio. 
Tomado del Plan de Manejo Ambiental de la Comunidad 
de Puerto Córdoba
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Gráfico 12. Estructura del territorio desde la visión indígena de la maloca. 
 ACIMA (2000)
 
La anterior representación (gráfico 12)  muestra la 
estructura de una maloca indígena circular vista 
desde arriba, cuyo centro conformado por los 
cuatro estantillos,  inaugura el lugar de 
nacimiento de la etnia indígena -en este caso la 
Yucuna en el Mirití Paraná-; visto desde una 
perspectiva local, ello simboliza el espacio 
masculino de actuación, pues es aquí donde se 
sientan los hombres en el «banco de 
pensamiento»78 a contar historias, a intercambiar 
experiencias, a transmitir los principios culturales 
a los jóvenes de la familia, y a «curar mundo». 
                                                 
78 Bancos de mínima altura que son elaborados con madera 
de la región y que desde la concepción indígena son 
instrumentos de sabiduría para la transmisión del 
conocimiento. 
Lugar de nacimiento de los 
héroes míticos que crearon, 
organizaron y poblaron el 
mundo. 
Los cuatro estantillos 
aparecen dentro del 
pensamiento indígena 
como cerros que 
sostienen el techo de 
la maloca-cosmos, es 
decir el cielo 
92 
 
 
Fotografía 16. Maloca indígena, comunidad Tanimuca  
(Sandra Cardona 2012) 
 
La maloca es entonces, el lugar donde se 
construye el universo desde el nacimiento de los 
primitivos ancestros; su modelo arquitectónico es 
la copia del cosmos a pequeña escala, el centro 
custodiado por los cuatro estantillos actúa como 
eje de articulación del hombre con lo divino. El 
centro representa el espacio del que salieron los 
héroes mitológicos que crearon y organizaron el 
mundo, y desde allí el chamán o pensador 
indígena regula y concreta con la sociedad 
cósmica, las relaciones con la naturaleza. 
Los principales estantillos de la Maloca 
generalmente se encuentran construidos 
con árboles  resistentes como el Acapú. 
El mambeadero se define como lugar de 
dominio masculino y se encuentra, desde la 
perspectiva cosmológica, en el punto 
central de la Maloca.  
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Fotografía 17. Maloca indígena, un juego de Luces y Sombras.  
(Sandra Cardona 2012) 
 
“Los Ayawaroa midiendo la mitad del 
mundo quisieron hacer la maloca. 
Empezaron por construirla de maderas 
primigenias, techada con hojas 
grandes y redondas de rika ma. Para 
probarla nombraron la lluvia; con ella 
vino el viento dispersando las maderas 
y las hojas por todo el mundo, 
demostrando su labor incompleta.  
Para techar la maloca debieron ir 
donde el Dueño o Padre de la Hoja 
(Moji jaku), el Grillo (Mosiro); él tenía 
buena maloca, Él les entregó un 
bojotico con pares de todas las hojas, 
advirtiendo que debían subir a la 
cumbrera y después de chamanizarlo 
abrirlo, para no tener malos sueños”. 
Mito de creación Taiwano (Correa, 
1996, pág. 286) 
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A su vez, la «maloca» se identifica como la unidad 
básica de ocupación del territorio, explicada 
desde el pensamiento indígena como el 
«microespacio chamanístico», lugar de 
celebración y encuentro, que representa en sí 
misma un simbolismo temporal. Para los Yucuna, 
la maloca es la «casa viva»79, no sólo porque los 
elementos que la conforman son naturales y se 
renuevan periódicamente -como el cuerpo 
humano (por ejemplo el techo, que es tejido con 
las hojas de palma del puy, se renueva cada dos 
años para mantener su estructura)-, sino 
esencialmente porque la maloca representa un 
microcosmos, el universo a escala humana, el 
Jeechú en lengua Yukuna, a través de la cual 
transcurren los ciclos cortos (días) y los ciclos 
largos (años), ambos orientados por los 
movimientos del sol, que al interior de la maloca 
se dibujan en el suelo como un juego de luces y 
sombras. 
 
                                                 
79 Definida y construida por los elementos naturales de cada 
lugar, cuenta con una asignación mítica proporcionada sólo 
a algunos grupos que poseen el conocimiento especializado 
sobre su manejo,  como en el caso de los Yukuna, «la gente 
del agua», en oposición a los grupos cazadores recolectores 
que no poseen maloca y que por lo tanto deben vivir en 
estado seminómada en el monte (Hammen, 1992, pág. 137). 
 
Fotografía 18. Cumbrera de la Maloca.  
(Sandra  Cardona 2012) 
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De igual manera, los Macuna también exponen 
una representación del territorio ancestral desde 
la perspectiva de una maloca en donde el foco se 
traslada al eje fluvial del río Apaporis (lugar de 
nacimiento de la etnia), que de acuerdo a las 
descripciones del antropólogo Carlos Franky 
(2011), convierte el centro de la maloca en el 
“centro de la cepa del mundo” punto de 
articulación entre los niveles de dominio 
chamanístico: cosmos, territorio y cuerpo 
humano (gráfico 11) 
 
 
 
 
 
 
        
Gráfico 13. El territorio del bajo Apaporis como Centro del 
Mundo. Etnia Macuna, por Carlos Franky (2011)
Jaá´tika, lengua Macuna que nombra a la 
Puerta del Oriente 
“La ruta fluvial del pensamiento nace en la 
puerta del agua, en el raudal de la libertad, en 
el Apaporis, y se desplaza por el mundo 
subacuático hasta los raudales que son frontera 
del territorio, compartido con otros grupos: 
Araracuara sobre el río Caquetá, Jirijirimo en el 
Apaporis, Tequendama en el Mirití Paraná, 
Casabe en el Pirá-Paraná y Yaimaka en el 
Popeyaká” (Cayón, 2002, pág. 512) 
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Dentro de esta concepción, los ríos que custodian 
y rodean los estantillos al interior de la maloca, 
son denominados por la visión holística indígena 
como «Caminos del Pensamiento» (Franky & 
Maecha, 2012), por los cuales se desplazan los 
«Pensadores o Chamanes» en los rituales de 
«curación de mundo», siguiendo las huellas de 
sus ancestros. Estos caminos están llenos de 
significados y narran, de acuerdo al sitio visitado 
en pensamiento, los acontecimientos que pasaron 
allá, las especies naturales que se encuentran, los 
objetos rituales asociados, así como las normas 
de uso que los hombres deben cumplir, para el 
buen manejo de su entorno.  
 
 
Fotografía 19. Petroglifos en Afloramiento Rocoso de La 
Pedrera. (Sandra Cardona 2012)  
“(…) y dado que la casa es el mundo, y que el 
mundo es una casa, resulta que las montañas 
son los pilares de la casa, los afloramientos 
rocosos lineales, sus vigas, y los rápidos en los 
ríos, las puertas. Siguiendo está lógica, los 
petroglifos en las rocas de los rápidos son en 
realidad diseños sobre las fachadas de la 
maloca” (Hugh-Jones, 2011, pág. 44) 
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Tales «Caminos del Pensamiento», se pueden 
considerar como una forma de aprensión del 
espacio, que desde el planteamiento de Leroi-
Gourtham (1971) obedecen a una dinámica 
«itinerante» de reconocimiento del lugar 
habitado, en la cual el chamán, a través de la 
definición del centro del mundo80, realiza 
trayectos de carácter espiritual en el territorio, 
ayudado por oraciones y bailes tradicionales, en 
función del control e identificación del estado del 
mismo. Esta dinámica presenta una imagen 
espacial de actuación, a partir de la cual se 
privilegia un centro (definido por el lazo mítico 
de la etnia),  cuyo derrotero se repite alrededor 
del centro vital, en una suerte de espiral.  
Son los rituales los que convierten la maloca en 
un inequívoco teatro de la memoria cuya 
repetición, marca el inicio del «tiempo 
hierofante», allí donde el canto ritual impartido 
por los cantadores y chamanes, hace que el 
tiempo del origen irrumpa en el presente, 
prolongando el momento en el que: “el cosmos se 
concibe como unidad viviente que nace, se 
desarrolla y se extingue “ (Eliade, 1988, pág. 46). 
Tales rituales se encuentran determinados por 
diferentes épocas en el año,  y aparecen descritos 
en los Planes Ambientales de Manejo, como una 
especialidad del gobierno territorial que los 
abuelos presentan en el Calendario Ecológico; 
éstas actividades se encuentran estrechamente 
                                                 
80 mambeadero de la maloca, cepa del mundo 
relacionadas con el transcurrir de los ciclos 
naturales, es decir, con la regeneración del 
tiempo, y por lo tanto con el cambio del paisaje 
selvático, en el que los ríos menguan o crecen sus 
aguas, los peces desovan, escasean o abundan,  
las palmas alimenticias florecen, los animales de 
monte engordan o tienen crías, las tortugas 
charapas disponen de las playas para la postura; 
al tiempo que hombres y mujeres se valen de sus 
manos para fecundar la tierra de raíces y  frutos.  
Dentro de los rituales más sobresalientes de la 
región del Bajo Caquetá se encuentra el «baile del 
muñeco» o «baile del chontaduro», un acto 
ceremonial relacionado con la floración y 
abundancia del chontaduro (Bactris gasipaes) –
pipirí- dado que con la masa obtenida del 
mismo81, se prepara la chicha que es ofrendada a 
los cantores, bailadores y asistentes durante los 
dos días que dura la danza. Dentro de las 
narraciones contadas por los abuelos, se dice que 
los chamanes fueron en cuerpo y espíritu al 
«mundo del agua» en el Apaporis, para aprender 
los cantos, los trajes y las oraciones de curación 
del baile:   
“El Muñeco, nació hace mucho tiempo- dice un 
abuelo-, en el Principio. Antiguo Payé iba 
navegando con su tribu río abajo, en búsqueda 
del "corazón del agua" cuando escuchó un canto 
                                                 
81 Se argumenta que para la celebración de un baile como 
este se disponen de aproximadamente 1200 kilos de masa 
de chontaduro, con la cual se procesa y elabora la chica. 
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que lo llamaba, allá en Playa Muñeco. Allí se 
originó. Allí tuvo visión: vio los Muñecos, vio los 
pescados bailando, vio las máscaras de los 
animales, vio la máscara del Tori” (Monsalve & 
Fiori, 1995, pág. 109) 
Los bailes tradicionales obedecen a complejas 
estructuras simbólicas, que desde la etnografía se 
conceptualizan como:“(…) la estrecha vinculación 
entre la reproducción biológica y cultural, regida 
por la reciprocidad” (Cayón, 2002, pág. 506), cuyo 
objetivo es la celebración de la abundancia de 
alimentos que la naturaleza ha dispuesto 
generosamente a los hombres de la tierra. Así por 
ejemplo, el “baile del muñeco”, se presenta como 
un relato de vida que expresa todo lo que se cree 
sobre los orígenes de la cosmología indígena, en 
relación con la evolución del mundo natural, pues 
los «Tori82» (fotografía 17 y 18)  como se designan 
a unos danzantes en el ritual, cantan alrededor de 
los estantillos de la maloca, en la personificación 
de aquellos animales y seres que fecundaron por 
                                                 
82 Juan Monsalve (1995), dramaturgo e investigador de 
rituales y teatros tradicionales de Asia, evidencia en su 
trabajo “Teatro de la Memoria”, las relaciones entre el teatro 
y el ritual, a través del análisis del “Baile del Muñeco”, en 
donde el Tori (personaje principal del ritual) llamado 
también  “El Feo”, “El Loco” o el “Arrollador del Agua”, 
representa al Sol, en tanto “El padre sol es el falo 
primigenio”, el cono de la reproducción sobre la tierra. De 
igual forma, el Tori también es visto desde su lado negativo 
y simboliza en el otro extremo al Sol Negro: “Piedra negra 
que ilumina la existencia” en su función tanática y mortal. 
primera vez el mundo: peces, micos maiceros, 
abejas, tigres, pájaros, mariposas, entre otros. 
 
Fotografía 20. Danzador (Tori) Maloca de Angosturas. 
(Sandra Cardona 2014) 
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Fotografía 21. Baile del Muñeco. Comunidad Yucuna. 
(Sandra Cardona 2013) 
 
El Baile del Muñeco se trata siempre del mismo acto 
misterioso; cuando el sol ha alcanzado el cenit al 
medio día, en la maloca salen sorpresivamente los 
Toris: 
“Cabalgando sobre sus penes de madera erecta 
embisten al dueño de la maloca y a otros 
hombres amenazándolos… con sus rostros 
monstruosos de grandes narices y fauces 
amenazantes, entran como cabalgando sobre 
rayos de sol que se asoman apenas por la puerta 
del Este y encienden los fuegos internos” 
(Monsalve & Fiori, 1995, pág. 155). 
Tales personajes son representados con máscaras 
hechas con brea negra83 , cuyas expresiones 
sombrías  encarnan voces ancestrales, cantos 
ignotos, a través de los cuales cuentan los 
animales el surgimiento del mundo, de los frutos 
y de los diversos seres que viven de ellos. Las 
referencias sobre las relaciones entre el “Baile del 
Muñeco” y el inicio del tiempo sagrado para las 
comunidades indígenas, se encuentra 
referenciado de igual manera en las exploraciones 
etnobotánicas de Richard Evans Schultes, quien 
en 1952, tuvo la oportunidad de presenciar esta 
danza ritual, entre los Macuna del río Vaupés. En 
la imagen que se presenta a continuación 
(fotografía 19), aparecen indígenas en sus trajes 
ceremoniales de la danza del “Kai-ya-ree”, 
personalizada con grandes máscaras de corteza 
de árbol. 84 
                                                 
83 Tomada de la resina del árbol que se denomina del mismo 
nombre, breo 
84 «La máscara -recordaría Schultes después- es extraña: un 
rostro humano  hecho con brea negra, con huecos en los ojos 
para que los danzantes puedan ver, la nariz una cuña de 
madera y una boca desdentada que luce una sonrisa lasciva. 
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“Al asumir la forma de seres sobrenaturales 
y de animales salvajes- dice Schultes- al 
equilibrar las fuerzas del bien y del mal, los 
danzantes aseguran la salud y la fertilidad 
no sólo de su pueblo, sino de la tierra 
misma” (Davis, 2004, pág. 578). 
 
 
                                                                                                   
La visión espectral de tantas máscaras de demonios 
horriblemente irreales y el espectral, monótono y suave 
cántico, con su sonido hueco y lejano a través de  la máscara 
y la capucha, tuvieron un efecto casi hipnótico en mí. Y al 
bailar con ellos y unirme a su canto, no me fue difícil 
imaginar  que tan fantástico ritual estaba en efecto 
aplacando a una fuerza sobrenatural» (Davis, 2004, pág. 
576). 
 
 
Fotografía 22. Danza del "Kai-ya-ree" Richard Schultes 
(1941-1952) 
 
En este sentido, en la maloca se expresan las 
formas itinerantes de habitar la tierra, a través de 
cantos y  rituales, que en términos chamanísticos: 
son la manera de «arreglar el mundo para vivir 
bien»;  pues desde las expresiones locales, éstos 
se convierten en las «bibliotecas tradicionales 
líricas» en donde se pronuncia el conocimiento 
para el manejo y uso del territorio. Al mismo 
tiempo, la importancia de la maloca radica en su 
papel como «unidad básica de organización», 
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como geografía humana que posibilita el sentido 
de bienestar, lo que implica para las comunidades 
indígenas del bajo Caquetá poner en práctica 
complejos sistemas de conocimiento tradicional. 
 
Así por ejemplo, para el establecimiento de una 
maloca en un nuevo sitio, el chamán debe «curar» 
todo el territorio a partir de sus conocimientos y 
su preparación, este hecho es el que permite que 
los espacios puedan ser habitados. La maloca y su 
instauración en el territorio, contemplan  la 
definición de áreas para cultivos, para la cacería, 
la pesca, la recolección y extracción de materiales, 
entendiendo que todas las actividades están 
relacionadas y dan cuenta de la capacidad de 
organización que impera en la comunidad; 
reflejándose eso, en la división sexual de los roles 
y las prácticas culturales inmersas en la 
concepción integral del espacio. 
 
De hecho,  en el mito original de la maloca 
Yucuna, se establece una clara distinción de 
trabajo entre el capitán Perio y su mujer 
Kawayariko; el hombre se encarga de la 
enseñanza del chamanismo, del manejo de la 
gente y los rituales, y por otra parte, la mujer se 
dispone a dirigir el trabajo en la chagra, de la 
comida y del gente y los rituales; por otra parte, 
la mujer se dispone a dirigir el trabajo en la 
chagra, de la comida y del chamanismo que 
acompaña los alimentos cultivados (fotografía 20 
y 21). 
 
 
Fotografía 23. Curando alimento, maloca de Boríkada 
(Sandra Cardona, 2013) 
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Fotografía 24. Preparando Casabe85. Maloca Yucuna, Kilometro 14 Leticia.  
(Sandra Cardona 2011). 
                                                 
85 El Casabe es una tortilla ácima delgada y circular, preparada a base de harina de Yuca Brava (tubérculo venenoso que exige un 
proceso riguroso de desintoxicación para su consumo) la cual es horneada en grandes tiestos negros de barro, que en épocas de 
importantes celebraciones se prepara abundantemente. 
“(…) los dioses subieron y bajaron por el 
eje acuático nombrando y creando los 
sitios sagrados  y asignado los poderes 
particulares de cada uno de ellos, es 
decir, sembrando conocimiento (keti 
oka). Durante el recorrido, los dioses 
tomaron yagé (Banisteriopsisi caapi) y 
vomitaron en el agua y en la tierra, 
luego comieron, se enfermaron y 
tuvieron visiones de las que 
aprendieron las curaciones 
chamanísticas. Estos lugares quedaron 
impregnados del yagé de los dioses, y, 
por eso, si alguien pesca y come un 
animal de alguno de estos sitios, es 
como si el anzuela cayera en el yagé o 
como si se comiera un pedazo de 
yagé” (Cayón, 2002, pág. 509). 
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En la siguiente representación (Gráfico 14) se 
identifican los ámbitos de manejo territorial que 
se ejercen en el interior de la Maloca. En la zona 
número uno se encuentra el centro de la Maloca, 
el lugar desde el cual se practica el «gobierno 
propio», que en palabras de los tradicionales 
consiste en «ordenar el pensamiento» para el 
establecimiento de las buenas relaciones con el 
resto del mundo indígena: seres de la naturaleza, 
comunidades indígenas aledañas, lugares de 
manejo especial, sitios sagrados, etc. Todo ello se 
relaciona a través del conocimiento, del 
pensamiento que fluye en el ámbito masculino, en 
el mambeadero.  
 
 
 
Gráfico 14. Ámbito de manejo territorial: punto de intercepción entre la maloca como vivienda y la maloca como cosmos
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En la zona número dos, se da el encuentro entre 
los« caminos del pensamiento» a nivel macro-
regional, y la zona de encuentro ritual 
comunitario, que marca en el ámbito local, el 
camino del sol en el ciclo de un día. Se dice que 
cuando los Sabios bailan en este lugar de la 
Maloca, en realidad están transitando por los 
«Caminos de Pensamiento», y en la medida que 
avanza el discurso ignoto, el micro-territorio 
sufre un transformación invisible a los ojos de los 
espectadores: los simples objetos- piso de la casa, 
estantillos, techo- se convierten sutilmente en 
cerros, ríos, cielo, cosmos, como un dibujo 
secreto que guarda el mapa simbólico del 
territorio indígena, conocido y custodiado por 
algunos pocos. Algunos investigadores afirman, 
que el manejo de este lugar es de vital 
importancia, en tanto: “(…) hace parte de un 
mecanismo que tiene como objetivo la búsqueda 
del equilibrio cultural y un complejo juego de 
reglas para la adaptación a un medio frágil y 
rápidamente agotable” (Castaño, 2001, pág. 59). 
 
En la tercera zona de manejo, se presentan las 
actividades cotidianas, en las que participan 
mujeres, niños y jóvenes. Dentro de ésta área de 
manejo se llevan a cabo los trabajos 
comunitarios, se concretan actividades, se 
realizan la asamblea en las que se puede opinar 
libremente y se toman las decisiones que afectan 
a la comunidad en general.  
 
Finalmente, se encuentra la zona número cuatro, 
conocida como área doméstica y de transición; 
este lugar de la maloca se encuentra destinado 
para la preparación de los alimentos y para la 
disposición de las hamacas. En un plano 
inmaterial, es considera como el espacio de 
transición, pues en tiempos antiguos, los hombres 
eran envueltos en sus hamacas y enterrados en 
estas área, como un acto simbólico de regreso al 
útero.  
 
En síntesis, el hombre indígena construye una 
relación simbólica con el territorio, en el marco de 
un sistema de correspondencia cuerpo-morada-
universo, a través del cual se transforma el Caos 
en Cosmos.  
 
Así, cuando el hombre empuña su mano para arar 
una chagra, construir su morada vital, tejer un 
canasto, tallar una canoa, retoma los modelos de 
organización que lo instalan al interior de la Gran 
Maloca, que es el territorio en el que se 
desenvuelve la vida en sus diferentes 
dimensiones: material y  espiritual. Estas lógicas 
parten de una visión del territorio-casa, del 
universo-maloca, que busca privilegiar un centro 
vital sobre un límite perimetral. Visión que acierta 
con un espacio humanizado, donde lo natural no 
existe por sí mismo, pues todo emerge de un 
sentido y origen cultural, como resultado del 
poder creativo de unas deidades ancestrales.  
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A su vez, esta noción obedece a una perspectiva 
sociológica, en la cual el territorio se define más 
como un espacio material y simbólicamente 
construido, resultado de las formas particulares 
de apropiación y uso de la dimensión físico-
biótica, en donde el manejo material de los 
recursos, se piensa como relaciones de 
intercambio, que son reguladas por el 
«pensamiento», configuran el espacio y 
determinan a los sujetos en la constante 
regulación de un entramado de prácticas, 
nociones y quehaceres. 
 
En el Mapa 6, aparecen las malocas que 
actualmente se encuentran ubicadas en los 
resguardos que hacen parte de Asociación de 
Autoridades Indígenas de La Pedrera. 
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Mapa 9. Mapa Regional, Ubicación de Malocas por resguardos (Corregimiento de La Pedrera)
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Para Ordenar El Territorio Primero Hay Que 
Ordenar El Pensamiento 
 
 
 
 
Fotografía 25. Bancos de Pensamiento. Centro 
Providencia, Apaporis.(Sandra Cardona 2012) 
 
“El Abuelo permanece en su banco y se 
ensimisma depositando en su corazón los 
problemas apalabrados. Los medita ubicándolos. 
Visualiza su corazón y lo deja vacío de voces. 
Siente su cuerpo rodeando su corazón. Siente su 
cuerpo en el campo iluminado por el candil. 
Siente los rincones oscuros de la maloca y su 
encumbrada techumbre. Él es la maloca. La 
maloca es su cuerpo. Es la antena de su pensar. 
En su sentir sale de la maloca y se extiende en 
rededor…Él sabe que a esas altas horas, en que 
palpita con más fuerza lo originario, por toda la 
Amazonia, otros pensadores indígenas hacen lo 
mismo. Sienten el Gran Árbol. Enmarcan en él la 
cotidianidad. Lo piensan. Lo cuidan. Por eso son 
Jefes”. (Urbina, 2011, pág. 119) 
 
Para los indígenas el territorio «ya se encuentra 
ordenado y lo que hay que ordenar es el 
pensamiento» (Franky, 2011); sin duda alguna, 
esta visión resulta coherente con la concepción 
del territorio como una maloca edificada por los 
héroes mitológicos, quienes dejaron a los 
hombres las indicaciones, comportamientos y 
acciones para su mantenimiento. De tal forma, lo 
que se ordena no es el territorio, sino las 
actividades que se realizan en él a través del 
pensamiento. De acuerdo a las afirmaciones de 
los abuelos tradicionales, este «manejo del 
mundo» se realiza desde la maloca y en concreto 
desde el mambeadero por medio del 
pensamiento. 
Así, la maloca o «vivienda plurifamiliar», es la 
topofilia indígena, el topos de encuentro y 
celebración, allí se genera el cuidado del 
macroespacio, “pensar la naturaleza, para actuar 
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sobre ella” dicen los Yukuna, a través de la 
realización de rituales, cantos y bailes; lugar 
sagrado que se inscribe en el ambiente no sólo 
como estructura física sino como unidad 
económica, social, ecológica y religiosa, en donde 
se trabaja por la preservación ancestral del 
conocimiento, del intercambio de la «palabra 
viva», en el contacto entre el hombre y el mundo 
que lo rodea. 
 
Se dice, desde la voz indígena, que el manejo del 
territorio implica cuidado y manejo del cuerpo, en 
tanto, es a través de la «territorialización» del 
mismo que las personan acceden a las 
habilidades, conocimientos, poderes y potenciales 
que le brinda el entorno; dicha territorialización 
se da desde el nacimiento en el que queda 
registrado el humor/esencia/pensamiento de 
cada ser humano en el hábitat, por eso cuando se 
va por la selva, algunas personas relacionan los 
lugares transitados con experiencias personales o 
con hechos históricos correspondientes a los 
tiempos de creación del grupo étnico, que marcan 
los lugares que se pueden y no se pueden habitar. 
De tal manera, el hombre teje su memoria 
afectiva en el territorio y de sus acciones y 
experiencias resulta el consejo para vivir bien. 
 
 
Fotografía 26. Jóvenes tostando coca, comunidad 
Tanimuca. 
(Sandra Cardona 2013) 
 
“Entre tanto, los hombres se aprontan para el 
ritual nocturno de la palabra. Preparan la coca 
y rodean al Abuelo. Dueño de la maloca, «El que 
cuida la gente». Todos se sientan en banquitos 
de mínima altura. El lugar en el que se sientan 
está débilmente iluminado por una lamparita. 
Una vez que el cacique prueba la primera coca y 
da su aprobación, la reparten mientras se va 
apagando el barullo” (Urbina, 2011, pág. 118) 
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También, existe una correspondencia simbólica 
entre el cuerpo y los objetos rituales de «curación 
de mundo», dentro de éstos se encuentra los 
«banco de pensamiento» que desde la visión 
indígena, son los instrumentos que permiten 
ejercer el manejo y ordenamiento de territorio, 
pues desde allí los abuelos piensa para mantener 
las relaciones con los demás seres que habitan la 
«Gran Maloca», así como para las negociaciones 
con el «mundo del blanco». Por eso los abuelos 
aconsejan cuidar el cuerpo y el pensamiento con 
esmero para evitar los sufrimientos y las 
enfermedades.  
Ésta que se puede decir, es una ética del cuidado, 
se renueva con los consejos cotidianos y 
reiterativos de los pensadores, que exigen en 
muchos casos la atención y el cumplimiento de 
dietas alimentarias y sexuales estrictas, de 
acuerdo al género, edad, estado emocional o 
enfermedad.  
Al respecto, algunos antropólogos han plateado 
que los relatos míticos e históricos se encuentran 
relacionados con esta condición ética, y por lo 
tanto se piensan como un modelo de acción social 
y política que les permite a las personas 
participar activamente en la decisiones que 
afectan su propia vida (Frankly & Mahecha, 2012) 
 
 
Fotografía 27. Tostando coca para llamar la palabra dulce. 
(Sandra Cardona, 2013) 
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.  
Fotografía 28. Encuentro de visiones, Actualización del 
Plan de Manejo Ambiental, Comunidad Tanimuca. (Sandra 
Cardona 2012)
 
 
En este contexto simbólico de correspondencia 
entre cuerpo, maloca  y territorio, es que las 
comunidades indígenas del bajo Caquetá han 
buscado adelantar los procesos de Ordenamiento 
Territorial en los resguardos que conforman 
AIPEA. Así por ejemplo, las comunidades 
indígenas que participaron en los encuentros y 
talleres que se realizaron entre octubre y 
diciembre del año 2012 en la actualización de los 
Planes de Manejo Ambiental86, expresaron que el 
                                                 
86 Son herramientas de Planificación, que las comunidades 
han buscado formular para revertir los daños causados por 
los auges extractivos que se han presentado en la zona. 
territorio no obedece esencialmente a un espacio 
geográfico, sino que implica el ordenamiento de 
un conjunto de relaciones sociales, culturales, 
políticas y económicas, tal como lo manifiesta 
uno de los líderes de la mesa directiva de AIPEA, 
en el taller denominado “Territorio y Plan de 
Vida”:  
                                                                                                   
Éstos documentos se encuentran normalizados por el 
Decreto 2820 del 2010,  y se conciben como: “El conjunto 
de actividades, que producto de una evaluación ambiental, 
estén orientados a prevenir, mitigar, corregir o compensar 
los impactos y efectos ambientales que se causen por el 
desarrollo de un proyecto”. 
“Para nosotros el pensamiento, que es 
la palabra que nos dios vida en  
nuestro origen, está dentro del 
territorio, es como si fuera un polen 
humano del cual hemos vivido”. 
Palabras tomadas del Plan de 
Ordenamiento Territorial CRIMA 
(Consolidación, Regional Indígena del 
Medio Caquetá). 
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“Para nosotros el tema del medio ambiente y el 
tema del territorio es un tema integral y si aquí 
se están definiendo políticas en cuanto al 
manejo de los recursos del territorio, 
reconocemos que en estas políticas también 
entran a participar el sector de salud, de 
educación y gobierno propio, pues también se 
están definiendo situaciones de nuestro 
comportamiento, de nuestra forma de vivir; esto 
hace que automáticamente este se convierta en 
modelo como tal de vida. Actualmente se está 
trabajando desde AIPEA en un plan de manejo 
de salud y de educación, de tal forma que 
cuando ya se tengan totalmente definidos estos 
dos procesos se espera incluirlos dentro del 
modelo de Plan de Vida, dentro de su 
formulación porque ya se decidió. Lo único que 
no cambia de un sistema al otro, son nuestros 
principios de organización como Asociación y 
como cultura indígena”   
De acuerdo a lo expuesto hasta aquí, puede 
afirmarse que la territorialidad indígena está 
basada en un sistema tradicional que debe 
enfrentarse a los cambios históricos que se 
presentan en la región, ejemplo de ello son las 
inminentes presiones extractivas que se han 
propagado en esta parte de la amazonia 
nororiental colombiana. 
 Tal situación hace que se revise la relación 
establecida en el territorio, entendiendo que las 
prácticas actuales no pueden ir en contra del 
pensamiento propio expresado en la maloca, 
cuerpo, rito y mito. Sin lugar a duda, las 
situaciones de conflicto y cambio social ponen en 
tela de juicio la validez de los entramados tejidos 
en un espacio común (sin que ello determine 
necesariamente la perdida cultural), que obliga en 
toda condición a re-significar los códigos 
comunes de adaptación y acción con el mundo 
occidental. 
Frente a los que argumenta, desde algunos 
análisis antropológicos (Cayón 2002, Franky 
2011, Echeverrí 2008) que tanto la cultura, como 
la identidad y la territorialidad son sistemas 
flexibles, abiertos, que se articulan a otras redes 
de significación; razón por la cual son 
susceptibles a cambios estructurales, a partir de 
hechos históricos, interés, y fuerzas políticas que 
ejercen presión en los principios culturales. 
En este sentido, se reconoce que la región del bajo 
Caquetá obedece a un contexto de apropiación del 
territorio, en el cual los asentamientos indígenas 
se han generado a partir de procesos de 
transformación de las relaciones tradicionales con 
la naturaleza. No es de extrañar que la mayoría de 
familias hayan participado –voluntaria o 
involuntariamente- de auges extractivos como el 
caucho, el oro, las pieles finas, la coca, la madera, 
la pesca comercial y ornamental, entre otras, por 
la necesidad de acceder a las mercancías 
occidentales, en medio de la generación de nuevas 
necesidades dada la relación de sus sistemas de 
vida, con la propuesta colonizadora 
“desarrollista” de occidente. 
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A su vez, tales procesos extractivos han estado 
auspiciados por las lógicas territoriales estatales 
que buscan imponer, con la configuración del 
Estado-Nación, una concepción del territorio 
basada en el espacio geográfico, entendido como 
un sistema interestatal, desde su visión 
perimetral y cartográfica. Tal visión condena el 
potencial simbólico con el que los pueblos 
indígenas valoran su entorno, subyugándolo a 
una simple valoración económica, legítima desde 
las presiones modernas capitalistas. 
En tal sentido, es importante entender cómo 
visualiza el Estado colombiano los territorios 
indígenas y que relaciones ha buscado tejer 
entorno a esta concepción. Para este propósito se 
pretende hacer un breve acercamiento histórico, 
al surgimiento de estas lógicas territoriales, sus 
impactos, alcances y consecuencias en el contexto 
nacional y desde allí, en la región amazónica del 
bajo Caquetá. 
 
Lógicas Territoriales Estatales: La Célebre 
Dicotomía Entre Barbarie Y Civilización 
 
Para empezar a hilvanar los presupuestos de las 
lógicas territoriales estatales en relación con los 
pueblos indígenas, como fundamento de reflexión 
acerca de los «viejos problemas» políticos, 
culturales, ideológicos, económicos y sociales que 
se han propagado en el territorio; Juan Pablo 
Duque (2009: 102) advierte, que el orden espacial 
que actualmente prevalece, fue establecido por 
los invasores europeos, en un proceso que 
empezó desde el siglo XVI mediante el poder 
jurisdiccional impuesto por España, con el 
designio de la Nueva Granada. Un orden espacial 
que nace en medio de un proceso de conquista, 
caracterizado por la creación de políticas y 
sistemas sociales en atención a la dinámica 
mercantil occidental. 
En este escenario, surgieron las primeras políticas 
relacionadas con el uso del territorio que sin duda 
alguna fueron nefastas para los pueblos 
indígenas, esencialmente por dos razones; 
primero porque se buscó desde el inicio el 
establecimiento de zonas agrícolas y de 
explotación de recursos para el abastecimiento de 
la península ibérica y segundo, porque se impuso 
el régimen esclavista87, como la única fuerza de 
trabajo con la cual se podían llevar a cabo los 
procesos de conquista (Duque, 2009, pág. 110). 
Esta dinámica de abuso y delimitación del 
territorio para el saqueo indiscriminado, fue 
posible por la institucionalización en el año de 
1503 del Repartimiento de indios, con la 
                                                 
87 Ante lo cual se advierte que fue Cristóbal Colon quien 
sugiriera a la corona española la esclavitud como forma de 
incorporación de mano de obra gratuita en las empresas de 
conquista y en la edificación de los centros poblados, y fue 
Colon el que más adelante, sugiera el Repartimiento como 
forma efectiva de trabajo en estas nuevas tierras (Duque, 
2009, pág. 108) 
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expedición de la Real Cédula de Medina del 
Campo, con lo que se buscaba una asignación de 
fuerza de trabajo de acuerdo a las 
consideraciones y beneficios del «encomendero», 
en una relación en la que únicamente intervenía la 
autoridad del favorecido: “motivo por el cual la 
explotación del indio en esa forma se  convirtió en 
unas la de las principales causas de su 
desaparición” (Duque, 2009, pág. 108)88 
En el año 1512, se generaron nuevas 
disposiciones, en las que los pueblos indígenas 
pasaron a ser «encomendados», bajo la premisa 
de que éstos eran incapaces de protegerse por sí 
mismos, razón que fue utilizada para 
implementar medidas que afectaron de forma 
directa los sistemas de vida de las culturas. La 
instauración las encomiendas fue la razón por la 
que los pueblos empezaron a ser desterrados de 
sus territorios y reducidos a pequeños espacios, 
como consecuencia del sistema de abuso 
denominados por la Corona española «Reducción 
de indios», un sistema en el que confluían el 
servilismo, el trabajo forzado y la doctrina 
católica.. 
En este contexto político y social de comienzos de 
siglo XVI, la Amazonia colombiana inicia su 
                                                 
88 Sin embargo, es necesario hacer la aclaración que la 
disminución demográfica de la población indígena fue  
esencialmente por las condiciones laborales deplorables a 
las que fueron sometidos, condiciones propicias que 
posibilitaron la dispersión de enfermedades. 
historia de colonización, en la cual viajeros, 
exploradores, misioneros, naturalista y agentes 
del estado, motivados por las construcciones 
ideológicas del momento, generan descripciones 
u observaciones acerca de la «naturaleza de los 
indios» y de los medios que debían emplearse 
para su «civilización» y conversión; concepciones, 
que como bien lo afirma Augusto Gómez (2001, 
pág. 201):  
“(…) han construido una geografía amazónica 
signada por la mirada colonial y colonialista de 
imperios como el hispano y el portugués, que se 
interesaron por el usufructo de ciertos recursos 
de la región y por la esclavización de los nativos, 
como fuente de mano de obra”.  
Una geografía plagada de imaginarios e intereses 
de dominación, que inaugura el mito occidental 
de la Amazonia con el  «Dorado» o el «País de la 
Canela», dando como resultado pobladores 
«infieles»,  «barbaros»,  «caníbales», y  «brujos», 
como una fórmula para justificar la guerra, el 
cautiverio de los pueblos indígenas y la invasión a 
los territorios: 
“En 1541, a sus 30 años de edad Francisco de 
Orellana descubre el rio más grande del mundo 
por equivocación, después de remontar la 
cordillera de los Andes junto a Gonzalo Pizarro 
y de participar de la nefasta masacre de los 
4.000 indígenas, que pagaron con sus vidas la 
gran desilusión de Pizarro por no encontrar el 
preciado país de la canela.” William Ospina 
(2008) 
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Augusto Gómez (2001) de la mano de las 
indagaciones de Peter Wade (1997), en la pregunta 
por el papel que ejercieron las nociones de “raza” 
y “etnia” en los procesos de colonización, afirma 
que la indefinición que a comienzos de la 
conquista se produjo en relación con la condición 
de los pueblos nativos, acerca de si tenían o no  
uso de la razón, fue la situación que permitió a 
los europeos que entraban en contacto con los 
pueblos americanos, la imposición de la 
esclavitud como algo  normal, en el cual los 
indios podían ser esclavizados ante la 
clasificación de «caníbales» o «barbaros». En el 
siguiente mapa, se evidencia un imaginario 
negativo, en el que las calaveras hacen referencia 
a tribus que se consideraban caníbales. 
 
 
 
Gráfico 15. Masacre, Fray Bartolomé de las Casas (1484-
1566) 
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Mapa 10. Exploraciones realizadas por los hermanos 
Reyes en la Amazonia colombiana
A partir de estas concepciones étnicas, es que 
empiezan a tomar forma  las lógicas territoriales 
que surgen con la necesidad de reducir la 
población nativa a territorios que permitieran ser 
fácilmente controlados, abastecer las necesidades 
de los nuevos pobladores y responder a las 
lógicas de invasión ordenadas por la corona. Un 
ejemplo de ello se presenta con  la «encomienda», 
instaurada en el periodo de la Colonia, como una 
manera efectiva para mantener el control sobre 
las poblaciones indígenas (reducidas a mano de 
obra gratuita por la empresa del despojo) que 
imbuidas en una condición de servilismo hacia la 
población «blanca» le dieron campo a la figura 
territorial del Resguardo. 
En efecto, los resguardos se encontraron 
condicionados desde su nacimiento por aspectos 
económicos, políticos y sociales, que favorecían 
más una situación de aislamiento entre las 
poblaciones indígenas que una medida de 
protección contra los abusos de la empresa 
“Las imágenes que sobre el salvajismo y 
el canibalismo de los indios amazónicos 
difundieron ampliamente los misioneros y 
religiosos desde el siglo XVII no sería hoy 
más que imágenes literarias, si no fuera 
por los efectos prácticos y generalmente 
destructivos que causaron a la región y 
a sus habitantes indígenas” (Gómez, 
2001, pág. 206). 
116 
 
colonialista. Medidas que no terminaron con las 
arbitrariedades, pues la esclavización de los 
indios continúo hasta mediados del siglo XX en la 
Amazonia colombiana, coherente con la 
clasificación  de los pueblos nativos como: 
“salvajes” o “civilizados”, en donde los últimos 
emergían de acuerdo a la diligencia prestada en el 
servicio de los “blancos” (Gómez, 2001, pág. 206). 
De la reducción de los pueblos originarios a 
espacios confinados -resguardos89-, nace la idea 
de las «dos repúblicas»: la del indígena y la de los 
demás. Tal distinción racial y de castas 
permaneció como patrón histórico de 
dominación, perpetuando las identidades 
negativas de los indios, negros y hasta cierto 
punto de los mestizos: “marginándolos del 
protagonismo de quienes intentaban construir una 
idea de Nación digna de incorporarse al embudo 
progresista prevaleciente en el autoseñalado 
mundo civilizado” (Duque, 2009, pág. 117). 
La misma dinámica seguirían afrontando las 
comunidades indígenas, -pese a los ideales 
independentistas del siglo XVII-, en tanto no 
lograron generar un respeto por sus esquemas 
culturales; por el contrario asistieron nuevamente 
a la historia, en la que seguían siendo los salvajes 
                                                 
89 La corona reglamenta en 1561 la figura de Resguardo 
como una forma de propiedad territorial, sin la calidad bien 
comercial, razón por la cual quedan fuera de la dinámica 
comercial territorial. (Duque, 2009, pág. 116). 
y sin razón, vistos como necesitados de 
civilización, dada la mayoría de los casos por 
medio de la violencia y el despojo. Bajo el 
pretexto de la colonización de los territorios no 
conquistados, se buscó incorporar los pueblos 
indígenas al progreso mediante la supresión de su 
memoria cultural y sistemas tradicionales que 
resultaban ajenos a los intereses y esquemas 
civilizatorios, ante lo tal situación advierte Duque 
(2009) “(…) esa sería la demostración de que el 
Estado y la sociedad si se preocupaban por ellos”. 
(Pág. 119): 
Con el régimen conservador de 1886, el Estado 
colombiano no se inmuta por el proceso y por el 
contrario, decide firmar un Concordato con el 
Vaticano, por medio del cual pone en manos de la 
Iglesia Católica el monopolio de la educación de 
toda la Nación colombiana, incluidos 
necesariamente, los ámbitos territoriales en las 
que se encontraban las comunidades indígenas.  
En este contexto conservador, se expidió la Ley 89  
de 189090, que tenía el propósito de reglamentar 
la incorporación de los pueblos nativos a la 
dinámica nacional, bajo la premisa de que su 
salvación sólo era posible en la medida en que 
renunciara a sus medios de vida, creencias, 
tradicionales y visiones culturales y aceptar con 
                                                 
90 “Por la cual se determina la manera como deben ser 
gobernados los salvajes que vayan reduciéndose a la vida 
civilizada” 
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ello la doctrina cristiana. Ante lo cual afirma 
Gómez (2001: 207):  
“El supuesto salvajismo y canibalismo de los 
indios sirvió, entonces de justificación a los 
misioneros Franciscanos (establecidos desde 
finales del siglo XVII en el Putumayo) para 
conformar «escoltas militares» como medio 
de sujeción tendiente a reunir y mantener a 
los indios en las «reducciones» o «pueblos de 
indios» con el propósito de adelantar la 
tarea de evangelización”. 
Sin embargo, el procesos de «reducción» no fue 
una empresa fácil de llevar a cabo en la Amazonia 
colombiana, porque los pueblos indígenas 
contaban con rutas de escape que se encontraban 
conectadas con la cordillera andina91 y que desde 
tiempos ancestrales funcionaron como circuitos 
de intercambio de bienes entre las tierras bajas 
amazónicas y las tierras altas de los Andes.  
Otra causa que explica la resistencia indígena, fue 
la política de poblamiento empleada por las 
misiones católicas, que iba en contra del sistema 
de asentamiento de los pueblos amazónicos, 
caracterizados por la dispersión geográfica, como 
                                                 
91 Al respecto, se puede encontrar más información 
consultado el artículo “Bienes rutas y mercados (siglo XIII-
XIX). Un estudio sobre las relaciones de intercambio de las 
tierras bajas amazónicas y las tierras altas de los Andes, 
escrito por el profesor Augusto Gómez, y publicado por la 
Revista del Departamento de Antropología. Vol. III, de 1986, 
Universidad Nacional de Colombia. 
estrategia adaptativa en la distribución y 
aprovechamiento adecuado del medio natural; 
esto, a diferencia del patrón de asentamiento 
impuesto por las misiones católicas que buscaban 
reunir grupos de indígenas en pequeños 
poblados, en donde se buscaba enseñar los 
rudimentos de la religión, así como los patrones 
culturales europeos, en cuanto a organización 
social, educación y estructura política.  
 
Fotografía 29. Las hermanas de la orden Laura, con un 
grupo de niñas en el río Mirití Paraná. (Van der Hamnen, 
1992) 
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“Sobre esos treinta mil indios, dos mil 
quinientos niños están en los internados de 
las misiones y reciben una educación 
mediana que evita sistemáticamente toda 
noción compatible con el medio, la 
agricultura y la cría de animales… 
obviamente en lo que más insisten es en las 
oraciones - "solamente Cristo nos salvara de 
nuestra culpabilidad " (afirman en su 
plegaria de la mañana). Esta enseñanza los 
transforma, en dos o tres años se vuelven 
como animales privados, animales 
domesticados, listos para servir como 
esclavos a los patrones caucheros” (Berges, 
1970, pág. 12) 
En este sentido, el progreso y el desarrollo se 
convirtieron en la metáfora de la redención, 
como consecuencia de la  unión entre Estado-
Iglesia, en donde «la salvación de las almas 
impías» se tenía como un importante proyecto 
nacional, por medio del cual el hombre era 
rescatado de su estado primitivo y llevado a los 
caminos de la civilización.  
Uno de los ideólogos más destacados del 
liberalismo colombiano, Rafael Uribe Uribe en el 
año 1907, planteó que la «reducción de salvajes» 
traería beneficios económicos para el país de 
comienzos del siglo XX, pues la incorporación a la 
economía nacional de 300.000 indios salvajes, 
sería más ventajosos que estimular la inmigración 
extranjera, una labor que se creía, además, 
humanitaria, de acuerdo a preceptos católicos:  
“En nuestra condición de raza 
conquistadora, ya que arrebatamos el suelo 
al indio y que cada día vamos estrechándolo 
para lo más recóndito de las selvas, tenemos 
la obligación, si de veras somos cristianos, 
de arrancarlos de la barbarie en que viven 
para traerlos a la comunión de la fe, del 
trabajo y de la sociedad” (Uribe, 1907, pág. 
328). 
El Estado delegó en la Iglesia y particularmente en 
los misioneros, el control de la población nativa 
designada como «salvajes», en virtud de su 
incapacidad para ejercer presencia en estos 
territorios que, como en el caso de la Amazonia 
colombiana, no se encontraban integrada al 
régimen jurídico, económico y sociocultural por 
entonces dominante del país, (Gómez, 2001, pág. 
222). Lo anterior quedó consignado en la Ley 89 
de 1890, con la cual se firmó la autorización a las 
misiones católicas para la intervención y 
apropiación, quienes decidían las formas de 
gobierno en dichos territorios por medio de la Ley 
72  de 1892, en la que se les facultaba el ejercicio 
de autoridad civil, penal y judicial de los nativos, 
por medio de la usurpación de tierras y el penoso 
proceso de aculturación. (Duque, 2009, pág. 120). 
Aunque la Ley 89 de 1890 evitó la fragmentación 
de los Resguardos que se encontraban en la 
nación, evidenció que las lógicas territoriales 
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estatales estaban encaminadas a la instauración 
de políticas dirigidas a la extinción cultural y  la 
propagación del imaginario del indígena como un 
atraso para el país, tal como se afirmaba en las 
anteriores expresiones del expresidente Rafael 
Uribe Uribe.  
Estas bases ideológicas  respaldaron los esfuerzos 
de la pretendida vinculación de los pueblos 
indígenas (considerados en el momento como 
«brazos útiles para la labor»), que busco aunar a 
las comunidades bajo un modelo de sociedad 
autoproclamaba civilizada, reflejándose ello en 
patrones como: el sedentarismo, la instauración 
de centros poblados, la fidelidad al catolicismo y 
la búsqueda de los caminos del progreso, cuyo 
modelo más acabado se encontraba en los países 
europeos. 
Hasta este punto es claro que las fronteras 
ideológicas entre «Barbarie» y «Civilización» se 
discutían en el contrapunteo dado por el ejercicio 
de las armas y la retórica política. Ahora bien, 
entendiendo que esta lucha era el soporte para la 
consolidación de la Nación y respaldada por las 
acciones encaminadas en nombre del “progreso”, 
se hacía necesaria la vinculación de la amazonia 
al orden mundial donde la industrialización y la 
ampliación de los mercados se convertía en los 
objetos a alcanzar. 
 
 
Lógicas Territoriales En El Contexto Actual 
Aunque desde la década de los sesentas se 
decretaron y expidieran varias leyes que buscaban 
la reivindicación de los territorios indígenas, las 
amenazas continuaron fragmentando los  
sistemas de vida nativos, ahora de la mano del 
conflicto armado y de los intereses de los 
sectores económicos dominantes, los legales y los 
ilegales. 
Tal situación evidencia, el fracaso de las lógicas 
territoriales estatales, que habían buscado en las 
últimas décadas, privilegiar la creciente inversión  
de capitales, incentivando las empresas 
multinacionales y los megaproyectos; olvidado su 
deber legislativo para la protección de los 
territorios indígenas y a cambio de ello, 
ejerciendo una violencia política en la expansión 
del latifundismo arrasador, cuya consecuencia 
directa ha sido el desplazamiento y el despojo de 
tierras, y de la mano de estos, la desestabilización 
de las estructuras ambientales, territoriales, 
culturales y sociales, pues como bien lo afirma 
Juan Pablo Duque (2009: 128):  
“la supervivencia cultural de las 
comunidades indígenas se ha puesto a 
prueba de la manera más radical por quien, 
irónicamente, tiene el deber constitucional 
de protegerlas”. 
Aunque en las últimas décadas, Colombia ha 
avanzado en el reconocimiento de su 
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heterogeneidad social, redefiniendo formalmente 
el significado de lo  «nacional», con la declaración 
del Estado Nación, multiétnico y pluricultural, aún 
se debate en un proceso de consolidación de lo 
que se ha denominado, el Estado-Nación, que 
buscó desde sus inicios equiparar el termino de 
Nación, con la integración de un bloque de clases 
dominantes de diversos grupos étnicos, que 
concentraron sus esfuerzos en borrar o matizar 
diferencias étnicas, afirmando un único modelo 
cultural en el que sobresalen los interés y 
manifestaciones de la población  «blanca», 
fuertemente influenciada por las modas y 
tendencias políticas e intelectuales de Europa 
Occidental, en la que prevalece el capitalismo 
como bandera de desarrollo, y con él la 
internacionalización de la economía, asociada al 
creciente poder de las transnacionales.  
En este contexto, se desarrolla actualmente una 
concepción del ordenamiento territorial que 
enfatiza en la zonificación ambiental para la 
«explotación racional del espacio, de acuerdo con 
unas ventajas comparativas determinadas por 
una economía-mundo» (Vieico J. J., 2001), cuya 
consecuencia directa se presenta en los procesos 
de Ordenamiento Territorial, en el que el 
territorio es visto esencialmente, como un sistema 
complejo donde se conjugan y se enfrentan 
fuertes esquemas de dominio sobre un espacio, 
con intereses y necesidades no siempre comunes.  
En la perspectiva de las lógicas territoriales 
indígenas, se encontró en la Propuesta de 
Ordenamiento Territorial presentado por AIPEA 
en el año 1999 (ver Gráfica 16), algunas 
concepciones sobre territorio, que van de la mano 
con la declaración de la AICO: 
“Todos sabemos que el orden siempre ha 
existido, porque el territorio se mantiene con 
base en nuestra relación hombre-
naturaleza, también nuestro territorio está 
lleno de saberes, de prácticas tradicionales y 
comunitarias con las que debemos resolver 
los problemas socio-culturales-económicos 
que ahora tenemos”. 
En la actualidad, las autoridades indígenas y la 
mesa directiva de la Asociación de Autoridades 
Indígenas de la Pedrera, manifiestan la necesidad 
de llevar a cabo un proceso de Ordenamiento 
Territorial, para sentar las bases de los principios 
sobre gobierno propio, esfuerzos encaminados a 
la obtención de una verdadera legitimidad ante el 
Estado colombiano, en el que la identidad 
cultural, la autonomía, la propiedad territorial y la 
participación, no sean sólo derechos consagrados 
en papel, sino los medios para concertar con la 
sociedad nacional, las necesidades y aspiraciones 
que surgen desde la realidad local de cada 
comunidad indígena. 
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Gráfico 16. Estructura del Plan de Ordenamiento Territorial AIPEA. 
(Sandra Cardona 2014) 
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CAPITULO 4. EL AMBIENTE DESDE LA CONCEPCIÓN INDÍGENA 
 
 
 
 
“Con sus bailes saludan los Yukuna, uno tras otro a todos los animales de la creación. Los niños primero vestidos de mono, 
y con ramas de muchas hojas en las manos, imitan los ágiles movimientos de los primates saltando de rama en rama. La 
danza del tapir era lenta y pesada, la del oso hormiguero, asombrosa por el realismo del disfraz. Los movimientos de la 
danza del venado eran elegantes y rápidos, con pasos veloces que expresaban a la perfección la índole nerviosa y asustadiza 
del animal. Un zumbido bajo y monótono acompañaba la de la abeja. El canto de la del murciélago era de una belleza 
insólita, alto, chillón y agudo como los gritos que se oyen en sus cuevas. La más impresionante de todas, que Schultes vio 
acabando de aspirar un poco de ya-kee, era la del jaguar. Al ver a los ágiles danzantes abalanzándose, gimoteando y 
gruñendo como felinos, sintió que cobraba vida la máscara de dientes de madera, ojos de vidrio y bigotes de brea negra, y 
que se movían hacia él, para desaparecer luego en un poso de luces de colores”. (Davis, 2004, pág. 576) 
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El hábitat como entorno, como trama 
ecosistémica de lo físico-biótico, presenta 
múltiples interpretaciones que formulan el 
concepto de «ambiente», así por ejemplo, el 
aporte de la ecología sobre el desarrollo de los 
ecosistemas, en donde la  condición característica 
del espacio, (temperatura, humedad, 
precipitaciones, altitud, tipos de suelo), 
determinan las pautas de ocupación y 
organización en las zonas habitadas, esto es, el 
«nicho funcional» de las especies y su relación 
interdependiente con el entorno de vida. 
Todo ello hace alusión al concepto de ambiente, 
noción desde la ecología, en la cual cabe lo 
relativo al sistema espacial y a los dones de la 
naturaleza allí existentes, en donde se inscribe un 
grupo de seres humanos para transitar por su 
existencia. Sin embargo, el aporte ecológico no 
basta para la definición integral del hábitat como 
ambiente, como entorno de vida en relación con 
los grupos humanos, pues en este ámbito se tejen 
variadas relaciones que no están únicamente 
determinadas por la dimensión físico-ambiental. 
Para Enrique Leff (2002) por ejemplo, el ambiente 
es el concepto que expresa la relación compleja 
entre el hábitat y el habitar, en donde se integran 
las condiciones del medio natural, a las 
condiciones de ocupación social del territorio, en 
tanto:  
“(…) el hábitat es el sustantivo (pasivo) que 
soporta el verbo (acción) del habitar. En el 
habitar confluye la ley de la naturaleza que 
establece sus condiciones de soporte, y el deseo 
que moviliza las formas de ocupación cultural 
del espacio” (Pág. 244) 
Así, el ambiente articula un conjunto de procesos 
ecológicos, económicos y culturales como 
transformación compleja de las relaciones 
«sociedad-naturaleza», en donde el entorno 
define al ser habitado, y el ser habitado localiza 
en el espacio un proceso de reconstrucción de la 
naturaleza desde el establecimiento de 
identidades culturales diferenciadas. 
 
De tal forma, el hábitat se torna en soporte y 
condición, no sólo como medio biológico, sino 
como trama que envuelve al hombre y que se 
define de igual forma por el hombre, como 
espacio re-significado y re-construido. Para María 
Clara Echeverría  (2009) el ambiente se constituye 
multidimensionalmente y en tal sentido, 
incorpora lo social, lo cultural, lo político, en 
donde: 
 
 “El entorno es aquel ámbito de intermediación 
entre nosotros y el mundo, del cual a su vez 
formamos parte (…) de un entorno complejo y 
multidimensional, no solo físico biótico, sino 
compuesto por fuerzas encontradas, actores, 
sujetos, estructuraciones, expresiones, 
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movimientos, condiciones y conexiones, etc.” 
(pág. 39). 
 
La compleja implicación de hábitat referido 
anteriormente, designa al «ambiente» como 
soporte de vida, “lugar de conjugación del verbo 
«ser» como habitar-construir-poetizar” (Noguera 
2010, pág. 62), espacio donde se desarrollan las 
actividades productivas, culturales, estéticas y 
afectivas del hombre. Es el medio donde los seres 
vivos evolucionan y complejizan su existir, donde 
el organismo social despliega sus potencialidades. 
 
En este sentido y de acuerdo al tema en reflexión, 
llegamos a una aproximación a la dimensión 
ambiental nativa, a través de la indagación por 
sus concepciones ambientales, expresadas en sus 
Planes de Manejo, así como en la literatura 
etnográfica, como resultado del trabajo realizado 
por Carlos Rodríguez y María Clara van der 
Harmmen (1993) que da cuenta de las formas de 
apropiación del entorno natural, en la indagación 
sobre el manejo y comprensión de la dimensión 
físico-ambiental por parte de las comunidades 
indígenas  del bajo Caquetá92. 
                                                 
92 Investigación que se desarrolló en el año de 1986, entre 
las comunidades indígenas :uitoto, Muinane, Yukuna, 
Andoque, Nonuya y Matapí, asentadas a lo largo del rio 
Caquetá, entre Araracuara y la Pedrera, incluyendo un 
sector del rio Mirití. Es de aclarar que este tipo de 
investigaciones tienen un alto grado de complejidad, que 
exige enfrentar desafíos interdisciplinarios, con amplios 
Dentro de estas fuentes de interpretación, se 
encuentra dos maneras de conceptualizar la 
dimensión ambiental. Por un lado se encuentra el 
componente físico-biótico, que las comunidades 
indígenas del bajo Caquetá describen en sus 
planes de Manejo Ambiental como zonas de 
rebusque y zonas de conservación, en las cuales 
se encuentran los ecosistemas necesarios para 
realización de sus sistemas de vida: chagras, 
monte firme, salados, ríos, quebradas, 
cananguchales, milpesales, etc. 
A su vez, existe en estos Planes de Manejo, el 
componente socio-cultural, por medio del cual, 
las diferentes comunidades se han puesto de 
acuerdo para formular y llevar a cabo «acuerdos 
comunitarios» bajo criterios culturales, con los 
cuales se establecen normas máximas de 
aprovechamiento, así como criterios chamánicos 
para el uso y cuidado de los lugares denominados 
como «sagrados».
                                                                                                   
insumos de las ciencias sociales, en especial de la 
antropología, en  relación transversal a las ciencias 
naturales. 
 
125 
 
La dimensión Físico-biótica
 
 
“La naturaleza es el substrato sobre el que 
se construye la cultura” Calor Augusto 
Angel Maya (2004) 
 
 
Este componente se encuentra en el Plan de 
Manejo Regional (Anexo 3) como «caracterización 
ambiental», dentro de la cual se hace una breve 
descripción del clima húmedo tropical que en el 
transcurso de año se divide en dos épocas, una de 
lluvias (marzo a junio) y otra época de verano en 
el que el nivel del río baja, que va de agosto a 
febrero. 
 
A su vez, en los Planes de Manejo de los 
resguardos existe una descripción más detallada, 
en cuanto al uso y los tipos de suelo que existen 
en las comunidades, encontrado las siguientes 
referencias: 
 
- Zona de Vivienda: Son zonas que en sus 
alrededores presentan poca vegetación y paston 
de bajo nivel, con presencia de caminos 
vecindales.  
- Chagras: Estas tierras son muy importantes para 
propósitos de la seguridad alimentaria, porque en 
ellas se siembran los cultivos más importantes 
para el sustento diario de las familias. 
- Rastrojo: son parcelas de tierra que ya tuvieron 
cultivos y cosechas, y después de pasado uno o dos 
años se vuelve a reutilizar 
- Monte Firme: Zona forestal caracterizada por la 
alta vegetación y la presencia de una gran 
variedad de especies (árboles maderables, plantas 
silvestres, animales de cacería, bejucos, palmas, 
resinas, etc.). 
- Monte Firme/ Sabana: Zona forestal que se 
encuentra dentro del monte firme, y presenta 
unas características especiales: por una parte, la 
composición del suelo hace que este capture una 
buena porción de agua, lo que genera un suelo de 
contextura blanda. 
- Rio y quebradas: Zona del territorio que 
contienen los recursos hídricos usados por las 
comunidades. El bajo Caquetá cuenta con dos 
afluentes importantes de agua (El río Apaporis, 
con el que limita al norte, y el río Caquetá, ambos 
río son usados por las comunidades para realizar 
actividades de pesca, sin embargo se hace un uso 
más constante del río Caquetá, pues se encuentra 
más cerco a las zonas de residencia de las 
comunidades. 
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Las siguientes descripciones expuestas, surgen de 
un recorrido realizado en la comunidad Yucuna 
del bajo Caquetá, con el acompañamiento de la 
autoridad tradicional, Gregorio Yucuna, llevada a 
cabo el 23 de julio de 2013, con el fin de 
documentar los usos del suelo descritos en los 
Planes de Manejo. 
 
- Zona de Vivienda: 
 
 
 
Fotografía 30. Zona de Vivienda, comunidad Yucuna 
(Sandra Cardona, 2013) 
 
En estos lugares el uso que se le da al suelo es 
principalmente para la construcción de viviendas, 
y la siembra de árboles frutales cerca de las casas, 
como el Uce, Coco, Milpesillos, Pera, Uva, Naranja, 
Asaí, y en algunas casas que quedan cerca a los 
rebalses se pueden encontrar manchales de 
palmas de Canangucho. De igual manera dadas 
las condiciones del terreno, algunas casas han 
utilizado los terrenos que hay alrededor de los 
mismos para hacer pequeñas chagras de 
rastrojos, donde cultivan principalmente yuca y 
ñame. De esta manera, al haber rastrojos cerca las 
casas, las familias usan dichos lugares para 
extraer leña para cocinar, donde especies como el 
Lacre y El Guamillo son las principales que se 
usan para este tipo de actividades.  Por otro lado 
en los patios de las casas también se suelen 
encontrar animales de cría pequeños como 
gallinas y patos. 
 
- Chagra de Rastrojo: 
Los rastrojos de la comunidad de Yucuna, 
actualmente siguen siendo utilizados, estos 
tienen alrededor de 30 años y aún pueden seguir 
siendo usados por los pobladores para hacer sus 
cultivos. Principalmente porque son los lugares 
más cercanos a la comunidad, debido que con el 
paso de los años la cantidad de monte firme ha 
disminuido. Lo que ha hecho que las personas de 
la comunidad dependan cada vez más del uso de 
los rastrojos.  Este tipo de lugares se usan 
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exclusivamente para hacer las chagras de cada 
una de las familias,  pero también se pueden 
encontrar algunos animales de cacería como son 
las guaras, pequeños roedores que siempre 
merodean en las chagras, porque se alimentan de 
los cultivos que ahí hay presentes.  
 
 
Fotografía 31. Chagra de Rastrojo, comunidad Yucuna. 
(Sandra Cardona, 2013) 
Dentro de los rastrojos también se pueden 
encontrar diversidad de plantas medicinales, en el 
caso de este recorrido se identificaron algunas, 
como el botonsillo, el cual se utiliza para dolores 
de muelas principalmente. También el Melewichi, 
que  se utiliza para aliviar y calmar la fiebre. Otra 
importante es una planta especializada que según 
el médico tradicional se utiliza para tratar lo 
relacionado con las picaduras de serpientes. 
 
Fotografía 32. Planta medicinal Melawachi, comunidad 
yucuna. (Sandra Cardoona, 2013) 
 
Otro componente importante de estas zonas, es el 
tipo de tierra, que según Gregorio Yucna, se 
caracteriza por tener un color negro, el cual es 
natural  y no se le aplica ningún tipo de 
fertilizantes; lo que se utiliza para darle una 
mayor fuerza o fertilidad son las quemas previas 
que se hacen de la vegetación alrededor de dichos 
lugares. De igual manera también hay tierras de 
color amarillo con textura arenosa que son aptas 
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para los cultivos de yuca y piña principalmente, al 
tiempo que se pueden hacer  pequeños cultivos 
de plátano, para los cuales es necesario realizar 
pequeñas hogueras en el sitio de siembra para 
poder posibilitar que se dé el cultivo. 
Dentro de las actividades de las chagras, tanto 
como hombres y mujeres participan en su 
preparación y mantenimiento, siendo los hombre 
quienes por lo general se encargan del proceso de 
tumba y quema, y las mujeres inviertan mayor 
cantidad de tiempo en comparación a los 
hombres, en todo lo que tiene que ver con el 
mantenimiento y recolección de productos de la 
misma.  
 
- Monte Alto/ Monte Bravo: 
En esta zona se osbervó un cambio en tipo de 
vegetación, según Gregorio Yucuna, el monte alto, 
se caracteriza porque hay una gran densidad de 
vegetación y árboles de diversos tamaños. Para 
llegar a la zona de monte alto en la comunidad 
Yucuna, se debe caminar aproximadamente unos 
70 minutos. En este tipo de lugares, por ser tan 
cercanos a la comunidad, se usaron por mucho 
tiempo para la extracción de madera para 
construcción de las casas y de los  botes, 
principalmante recurriendo al Acapú, Itauba, 
Laurel Baboso y aguacatillo. Árboes que según el 
informante ya no se encuentran en abundancia en 
la zona.  
De igual manera se pueden encontrar frutos 
silvestres como el Caimo de Monte, El 
Cananguchillo, Juansoco que se usa como fruta, 
también de su corteza se puede sacar pegante 
para los trajes y pinturas. De igual manera, se 
encuentran las palmas de pui, de las cuales se 
sacan las hojas para tejer los techos de las casas. 
 
 
Fotografía 33. Árbol maderable Itauva, comunidad 
yucuna. (Sandra Cardona, 2013) 
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También se identificaron árboles que son 
utilizados dentro de la vida cotidiana de la 
comunidad por ejemplo la chonta, que es una 
palma, de la cual se extrae un tejido vegetal y es 
utuilizado para realizar los amarres de la hoja de 
pui, que es utilizada por algunas personas par 
hacer los techos de la viviendas. También esta el 
Keraá, un árbol del cual se extraen pinturas y sus 
fruta sirve como recipiente para servir bebidas, 
que localmente se le da el nombre de cuyas. 
 
De igual manera durante el recorrido, fue posible 
observar algunos rastros de animales sivestres 
que se consumen ocasionalmente en la zona, 
como el caso de la danta, el borugo y el armadillo, 
según el acompañante, estos rastros eran frescos, 
lo cual indica que es posible encontrarlos cerca a 
esos lugares. Cabe la pena resaltar que durante el 
recorrido por esta zona, se pudo observar que 
gran número de las plantas y árboles 
identificados, están destinados principalmente a 
dos usos, por un lado todo lo que tiene que ver 
con la construcción de casas y malocas (maderas), 
y en segundo lugar, todo lo relacionado con las 
plantas medicinales, las cuales se pueden 
encontrar en un gran número en estetipo de 
zonas. Como el caso del Ejiri, que es un arbol del 
cual se pela su corteza y se obtiene un líquido 
amargo, el cual puede ser utilizado para aliviar la 
diarrea. 
 
 
 
- Quebrada 
 
 
Fotografía 34. Qubrada, comunidad yucuna. (Sandra 
Cardona, 2013) 
 
En la última parte del recorrio, que coincidió 
nuevamente con un área de monte firme se pudo 
econtrar una fuente de agua (quebrada), la cual al 
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estar retirada de los hogares no es utilizada para 
el consumo de las familias, sin embargo cuando 
se realizan caminatas o actividades de rebusque 
por estos lugares se usan para tomar agua, y de 
igual manera, son puntos en los que en época de 
verano se pueden encontrar con facildiad 
animales de caza que van a dichos lugare para 
beber agua. Dentro de los árboles maderables, 
también fue notorio la presencia de otras especies 
como el castaño, el mata matá, el caimo y el palo 
de grulla, que se usan tanto para la construcción 
de casas como para la elaboración de canoas. 
 
- Chagra De Monte Firme 
 
 
Fotografía 35. Chagra de Monte Firme, comunidad 
Yucuna. (Sandra Cardona, 2013) 
Dentro de la zona de monte alto/firme, se 
encuentra una zona de cultivo importante: La 
chagra de monte firme, la cual se caracteriza por 
el tipo de vegetación que la rodea, que a 
diferencia de las chagras de rastrojo ubicadas 
cerca de las viviendas. Se puede notar que todavía 
existe una vegetación densa en los alrededores de 
la misma, mientras que en las chagras de rastrojo 
esto no es así, y por el contrario es muy poca la  
que se puede observar alrededor. Al igual que el 
resto de las caracteristicas topográficas del 
terriotiro de la comuinidad por donde se realizó 
el transécto, se puede decir que también es un 
terreno plano con poco relieve, o cómo le dicen 
localmente, un terreno que no es quebrado, sin 
embargo en algunos puntos si se pudo observar 
algunas pequeñas inclinaciones en el mismo 
 
 
Fotografía 36. Hoja de coca, comunidad Yucuna. (Sandra 
Cardona, 2013) 
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- Monte de Sábana 
 
Fotografía 37. Monte de sábana, comunidad yucuna. 
(Sandra Cardona, 2013) 
 
Finalmente el monte de sabana , se encuentra de 
igual manera dentro de lo que se cataloga como 
monte fime, sin embargo Gregorio hizo unas 
aclaraciones con respecto al tipo de suelo y algo 
de los productos que se encuentran en estos 
lugares, lo cual hace necesario considerarlo como 
una zona distinta al monte firme. En estos lugares 
lo primero que se puede notar es la textura del 
suelo, el cual es muy blando, similar a la textura 
de un colchón. Lo que se debe según el 
informante a que son lugares donde el suelo 
absorbe mucha agua, y durante todo el año 
presentan esta característica, sin importar que 
haya un verano fuerte. Dentro de la zona, se 
puede observar diferentes tipos de árboles que e 
la actulidad no tienen un uso representaio, pero 
en el pasado fueron de gran importancia, como es 
el caso del de caucho silvestre, que se conoce 
localmente como siringa, el cual haciendole 
pequeñas incisiones en la corteza, empieza a 
brotar un líquido blanco de la misma.   
 
 
 
Fotografía 38. Árbol del caucho, comunidad Yucuna. 
(Sandra Cardona, 2013) 
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Principales formas de contribución a medios de 
vida locales y alimentación: 
 
 Las zonas de cultivo dentro de las 
comunidades (chagras de rastrojo, de monte 
firme y patio de las casas) tiene suelos fértiles 
que son destinados para la siembra de 
especies importantes (tubérculos, palmas 
alimenticias, plantas medicinales, etc.), que 
ayudan al sustento nutricional de las familias. 
 El monte firme, presenta una gran variedad de 
servicios ecosistémicos, los cuales sustentan 
los medios de vida de las comunidades, por un 
lado, existen toda clase de árboles maderables 
que se usan para la construcción de casas, 
botes y herramientas de trabajo. De igual 
manera, el monte firme representa para las 
comunidades una fuente de alimento 
importante, pues en él crecen todo tipo de 
frutos silvestres en diferentes tiempos de año, 
de los cuales también se alimentan algunos 
animales de cacería (dantas, borugos, cerrillo, 
venados, etc.). Finalmente, del monte firme los 
hombres obtienen los materiales destinados a 
la realización de bailes indígenas tradiciones. 
 Las fuentes hídricas usadas frecuentemente 
por las comunidades (río Caquetá y las 
quebradas que bordean la zona de residencia) 
presentan importantes contribuciones a los 
medios de vida, por un lado el río es la único 
medio de transporte que tienen las familias 
para desplazarse a otras comunidades o al 
pueblo (La Pedrera). Al mismo tiempo, el río es 
el lugar más estratégico con que cuentan los 
pescadores para realizar sus actividades de 
subsistencia, pues de él sacan la fuente de 
proteína principal de las familias. Por otro 
lado, las quebradas son usadas principalmente 
para el consumo del agua (preparación de 
alimentos, aseo personal, y curación de 
enfermedades), de igual manera, algunas 
quebradas son usadas para extraer peces. 
 
Los principales productos de la dieta local son 
los que la gente produce en sus chagras, como 
la yuca, el plátano y de allí los derivados de la 
yuca: casabe, tucupí, caguana y fariña),estos son 
importates por un lado, porque son los 
alimentos que han consumido tradicionalmente, 
además aprecian su sabor y están fuertemente 
relacionados a su cultura, por otro lado son 
aquellos que màs fácilmente pueden producir. 
La siguiente lista compila los alimentos que 
obtienen de los ecosistemas anteriormente 
descritos, y son consumidos por las comunidades 
indígenas del bajo Caquetá,  en el transcurso del 
año. 
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Tabla 4. Lista compilada de alimentos consumidos por las comunidades del bajo Caquetá 
 
NOMBRE NOMBRE CIENTÍFICO 
TIPO DE 
ALIMENTO 
LUGAR DE DONDE 
SE OBTIENE 
Yuca Brava Manihot esculenta Tubérculo Chagra 
Yuca Dulce Manihot esculenta Tubérculo Chagra 
Ñame Dioscorea alata Tubérculo Chagra 
Plátano Musa paradisiaca Fruta Chagra 
Yota Xanthosoma sp Tubérculo Chagra 
Uva Pourouma 
cecropiifolia 
Fruta Chagra, Patio 
Chontaduro Bactris gasip es Fruta Chagra, Rastrojo, 
Patio Copoazú Theobroma 
grandiflorum 
Fruta Patio, Rastrojo 
Marañón Anacardiu  
occidental 
Fruta Chagra, Rastrojo, 
Patio Caimo Pouteria caimito Fruta Patio, Monte 
Batata Ipomoea batatas Tubérculo Chagra 
Guama Inga edulis Fruta Patio, Rastrojos 
Sandía Citrullus lanatus Fruta Chagra, Patio 
Maraca Theobroma bicolor Fruta Chagra, Rastrojos, 
Patio Mango Mangifera indica Fruta i  
Maíz Zea mays var Vegetal Chagra, Orilla del 
Río Guacurí (Umarí) Poraqueiba serícea Fruta Chagra, Patio 
Piña Ananas comosus Fruta Chagra 
Papaya Carica papaya Fruta Patio, Orilla del Río 
Borojo Borojoa patinoi Fruta Patio 
Castaño Castanea sativa (Pepa Fruta) Patio, Monte 
Carambolo  Averrhoa carambola Fruta Patio 
Arazá Eugenia stipitata Fruta Patio 
Zapote Pouteria campechiana Fruta Chagra, Patio 
Árbol del Pan Artocarpus comunis Fruta Patio 
Pepino Cucumis sativus Vegetal Patio 
Ají Capsicum annuum Vegetal Chagra   
Cebolla Allium fistulosum Vegetal Patio 
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Tomate Lycopersicum 
esculentum 
Vegetal Chagra, Patio 
Auyama Cucurbita máxima Vegetal Chagra, Patio 
Maní Arachis hypogaea Fruto Seco Chagra, Patio 
Cilantro Coriandrum sativum Vegetal Patio 
Guayaba Psidium guajava Fruta Patio 
Mandarina Citrus nobilis Fruta Patio 
Granadilla Passiflora spp. Fruta Patio 
Anón Annona hypoglauca Fruta Patio 
Lima Citrus aurantifolia 
swingle 
Fruta Patio 
Marija   Fruta Rastrojo 
Cacao Theobroma cacao Fruta Patio, Orilla del 
Río, Rastrojo Jipa   (Pepa Fruta) Monte, Rastrojo 
Coco Attalea racemosa Fruta Patio 
Pomarrosa /Pera Eugenia malaccensis Fruta Patio 
Limón  Citrus limonum Risso Fruta Patio 
Naranja Citrus sinensis Fruta Patio 
Lulo Solanum quitoense Fruta Chagra, Patio 
Laurel Dacryodes spp. (Pepa Fruta) Patio, Monte 
Asaí Euterpe oleracea (Pepa Fruta) Monte, Sabana 
Yecha   (Pepa Fruta) Monte 
Canangucho Mauritia flexuosa (Pepa Fruta) Cananguchales, 
Monte, Sabana Milpesos Oenocarpus bataua (Pepa Fruta) Sabana 
Milpesillos   (Pepa Fruta) Sabana 
Juansoco Couma macrocarpa (Pepa Fruta) Monte  
Yugo Pouteria ucuqui (Pepa Fruta) Monte  
Caña Saccharum 
officinarum 
Vegetal Chagra, Patio 
Frijol Phaseolus v lgaris Vegetal Patio 
Mamita Iryanthera spp. (Pepa Fruta) Monte 
Siringa Hevea spp. (Pepa Fruta) Monte, Sabana, 
Chagra Algarrobo Cinometra marginata Vegetal Monte 
Barbudo Leiarius sp. Pescado Río Caquetá, 
Pueblo Gamitana  Colosoma 
macropomun 
Pescado Río Caquetá, 
Pueblo,  Lago Barbachato Pinirampus pirinampu Pescado Río Caquetá, 
Pueblo 
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Capaz Trichomycterus sp Pescado Río Caquetá 
Simí Pimelodina sp. Pescado Río Caquetá, 
Pueblo Arenca Triportheus sp. Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Pirabutón Brachyplatystoma 
vaillantii 
Pescado Río Caquetá, 
Pueblo Sabaletá  Brycon henni Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Arawuana Osteoglossum 
bicirrhossum 
Pescado Lago 
Lucía Pro hilodu  sp.1 Pescado Río Caquetá, 
Quebradones Pejedulce   Pescado  Lago, 
Quebradones Yacundá Crenicichla sp. Pescado  Lago, 
Quebradones Dorado  Bachyplatystoma 
rousseauxii 
Pescado Río C quetá 
Lechero  Brachyplatystoma 
filamentosum 
Pescado Río Caquetá 
Dorada Pellonea sp. Pescado Río Caquetá 
Cebra   Pescado Río Caquetá 
Charuto Sorubim sp. Pescado Río Caquetá 
Paco   Pescado Río Caquetá 
Baboso Brachyplatystoma 
platynemum 
Pescado Río Caquetá 
Pejeleña   Pescado Río Caquetá 
Pejenegro Zungaro zungaro Pescado Río Caquetá 
Cucha Rineloricaria sp. Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Sabaletá Brycon henni Pescado Río Caquetá, 
Quebradones, 
Pueblo 
Pintadillo Pseudoplatystoma f.) Pescado Río C quetá, 
Quebrad nes Dormilón Hoplias sp. Pescado Río Caquetá, 
Quebradones, 
Pueblo 
Sábalo Brycon sp Pescado Río C quetá, 
Quebrad nes, 
Pueblo 
Picalón Pimelodus  blochii Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebrad nes Tucunaré  Cichla spp. Pescado Lago, Q ebradones 
Chillón Curimatidae Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Omima Leporinus fasciatus Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Cachorro Rhaphiodon sp. Pescado Río Caquetá, 
Pueblo Matamatá Chelus fimbriatus Tortuga Quebrad nes 
Piraña Serrasalmus sp. Pescado Río Caquetá, Lago, 
Quebradones Caharapa Podocnemys expansa Tortuga Río Caquetá, Playa 
Palometa fam.: Characidae) Pescado Río Caquetá, 
Quebradones, 
Pueblo 
Babilla Caiman crocodylus 
fuscus 
Caimán Río Caquetá, Lago, 
Quebrad nes Morrocoy Geochelone sp Tortuga Monte  
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Gallineta  Tinamus spp. Ave  Orilla del Río, 
Sabana, Monte Paloma Columbidae Ave  Orilla De Río, 
Sabana, Monte, 
Lago 
Garza Syrigma sibilatrix Ave  Orilla del Río 
Perdíz Cracidae Ave  Rastrojo, Monte, 
Sabana Mochilero Icteridae Ave  Quebr do es, Río 
Caquetá, Rastrojo Carpintero Picidae Ave  Quebradones, Rí
Caquetá Loro Psittacidae Ave  Monte, Rastrojo, 
Patio Torcasa Columba spp. Ave  Quebradones, Río 
Caquetá Pato Anatidae Ave  Patio, Río, Monte 
Tente  Psophia leucoptera Ave  Monte 
Cocinera Icteridae Ave  Orillas del Río 
Panguana  Crypturellus spp. Ave  Orillas del Río, 
Sabana, Monte, 
Lago 
Picón  Ramphastidae Ave  Rastrojo, Chagra, 
Monte, Sabana Pava  Penelope purpurascens Ave  Rastrojo, Ch gra, 
Monte, Sabana Paujil  Crax sp. Ave  Orillas del Río,
Sabana, Monte Cusumbo Nasua nasua Carne de Monte Monte  
Tintín Myoprocta spp. Carne de Monte Monte, Rastrojo 
Ratón Rodentia Carne de Monte Monte, Rastrojo, 
Chagra Marrano Sus scrofa domestica Cría doméstica Patio, Isla 
Capiguara   Carne de Monte Orilla del Río 
Ranas Leptodactylus 
pentadactylus 
Carne de Monte Monte 
Borugo Cuniculus 
taczanowskii 
Carne de Monte Orillas del Río, 
Pueblo Puerco Tayassu pecari Carne de Monte Salado, M nte, 
Canaguchal, Pueblo Cerrillo Tayassu spp. Carne de Monte Monte, Rastrojo 
Guara Dasyprocta fuliginosa) Carne de Monte Chagra, Rastrojos, 
Monte Armadillo Dacypus novemcintus Carne de Monte Monte, Rastrojo 
Oso Hormiguero Myrmecophaga 
tridactila 
Carne de Monte Monte 
Venado Mazama mericana Carne de Monte Monte, Salado, 
Pueblo Danta Tapirus terrestris Carne de Monte Salado, M nte, 
Canaguchal, Pueblo Mico Chichico Saimiri spp. Carne de Monte R strojo, Orilla del 
Río Ardilla Sciurus spp. Carne de Monte Rastrojo 
Mico Maicero Cebus apella Carne de Monte Monte 
Mico Churuco Lagotrhix lagotricha Carne de Monte Cananguchal, Lago 
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La dimensión socio-cultural del ambiente: 
 
Esta dimensión alude a las formas sociales y 
culturales que las comunidades indígenas 
emplean para habitar el territorio. Considerando 
los referentes expuestos en el capítulo anterior, 
se considera importante en este aparte sólo 
mencionar los principios ecológicos y culturales 
expuestos desde la literatura etnográfica, en la 
cual se afirma que son los pueblos indígenas los 
que poseen “(…) un modelo claro de acción 
relacionado con «La Ley de Origen»” (Rodriguez, 
2008, pág. 103). En consecuencia, los líderes de la 
región afirman que « Para Ordenar El Territorio 
Primero Hay Que Ordenar el Pensamiento» 
aludiendo a una determinada relación 
interdependiente entre el hombre y la naturaleza, 
basada en un equilibrio dinámico en términos de 
energía, donde se ponen en práctica los siguientes 
principios culturales y ecológicos: 
 Existe una cantidad limitada de energía que 
debe fluir de forma permanente. 
 Todo en la naturaleza posee un dueño 
espiritual. 
 Se debe evitar el sobreconsumo y la 
acumulación de energía. 
 Todos los recursos se deben utilizar con 
permiso del dueño espiritual. 
 Según los relatos míticos, en un pasado, 
plantas y animales eran como gente, de ahí 
la “humanización de la naturaleza” en las 
narraciones cantadas por los chamanes93 
 A cada grupo étnico le correspondió nacer 
en un lugar determinado, el cual debe 
cuidar y mantener para las futuras 
generaciones. 
 Las tareas rituales por parte de los 
diferentes  grupos étnicos, están 
fuertemente relacionadas con el cuidado y 
protección del territorio asignado94. 
 La persona encargada de mediar el uso de 
la dimensión físico-ambiental con los dueños 
espirituales, es el chamán, quien debe 
realizar pagamentos con dietas estrictas y  
                                                 
93 Este principio ecológico resulta especialmente interesante, 
como insumo frente a la discusión en torno a la crisis 
ambiental,  como consecuencia de la supremacía del 
hombre sobre la naturaleza, el «habitar tiránico» de Patricia 
Noguera (2004), teniendo en cuenta que en los relatos 
míticos, los indigenas se describen como parte emergente 
de la naturaleza y en ningún caso por encima de ella, en 
donde, los animales también  poseen malocas y formas 
propias de organización, hecho que exige el establecimiento 
de una relación humanizada para interactuar con los demás 
seres de la naturaleza. 
 
94 Se sabe que la realización de grandes rituales tiene el 
propósito de mantener las buenas relaciones con los 
dueños míticos de los lugares habitados, y teniendo en 
cuenta la dependencia directa con la fauna en la dieta 
alimentaria, ciertos bailes rituales tienen el propósito de 
deshacerse de la energía animal acumulada por todos los 
miembros del grupo.  
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el uso pertinente de la planta sagrada de la 
coca95. 
 
Estos principios definen el marco de interacción 
con el entorno natural; a través de la pericia del 
chamán, como autoridad que precisa los usos y 
los rituales para mantener «la curación del 
mundo». De tal manera, las prácticas de consumo 
están directamente relacionadas con las 
dinámicas de la «maloca», puesto que esta «gran 
casa», más allá de la estructura física, se destaca 
por ser la «unidad básica de organización» de la 
acción del hombre, mediante la presencia de 
especialistas (capitán, cantador/bailador y 
curador) con los cuales se posibilita poner en 
orden al «mundo»96, comunicarse con los “dueños 
míticos” y, por lo tanto actuar sobre el territorio 
asignado de forma apropiada. 
 
 
 
 
 
 
                                                 
95 Tomado de: “Manejo Indígena de Fauna en el Medio y Bajo 
Caquetá”, Carlos Rodríguez (1993). 
96 Los Yukuna utilizan con frecuencia el término “mundo” 
para significar tanto el paisaje como el medio ambiente, con 
las siguientes categorías: “mundo acuático”, “mundo 
terrestre”,  “mundo de los espíritus” “mundo de arriba”, 
“mundo de abajo”, además hacen énfasis en su “propio 
lugar de nacimiento” como lugar de tensión y negociación 
con los “dueños” de los otros “mundos: la Maloca” (M. Van 
der Harmmen, 1990:85) 
Problemas ambientales 
 
Sin embargo, actualmente algunas personas 
consideran que estos principios están dejando de 
ser implementados en la acción del hombre sobre 
su entorno natural, y a cambio de ello han 
empezado a surgir algunos problemas 
ambientales relacionados con la seguridad 
alimentaria de las comunidades indígenas. A 
continuación se exponen algunos cambios 
identificados en la dimensión ambiental del 
hábitat indígena presente en la última década: 
 
a. Un cambio importante es la disminución de la  
oferta de recurso pesquero en el río Caquetá y 
en las quebradas del territorio de los 
resguardo. Se argumenta que éste recurso  no 
se consigue cerca, y se sabía anteriormente 
que los peces tienían unos ciclos de vida, de 
desove, de crecimiento, y todo esto se 
encuentra relacionado con los ciclos del río, 
cuando están las aguas bajas y se forman las 
playas, o cuando suben las aguas y llegan las 
palizadas. Entonces la gente se acostumbró a 
poner mayas en el río haciendo usos de ese 
conocimiento, y de los puntos estratégicos de 
mejor pesca. Ahora por causa de esa presión 
en el recurso, la gente tiene que irse mucho 
más lejos para pescar, y de todas formas no 
consigue tanto pescado como antes. Esto 
mismo pasa con la cacería, los hombres cada 
vez tienen que caminar más horas en el 
monte, y muchas veces salen y no encuentran 
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nada. Estas situación también ha afectado la 
consecución de recursos económicos, porque 
antes se podía vender más y ahora se destina 
más para el consumo que para la venta. 
b. Disminución en la disponibilidad de 
animales de cacería, por el aumento 
significativo de la población  (actualmente 
en el corregimiento habitan 1.138 
pobladores indígenas) y  las prácticas de 
cacería se realizan en todos los tiempos, 
por la necesidad de obtener ingresos 
económicos con la venta de la carne de 
monte.  
c. Disminución de materiales para la 
realización de actividades culturales, 
porque cada año se realizan bailes 
tradicionales, y las personas van al monte a 
extraer los recursos, y en la mayoría de los 
casos tumban los árboles con los cuales 
hacen los trajes.  
d. Deterioro de la calidad de la tierra para el 
cultivo, dado que con el aumento de 
población la gente hace sus chagras cada 
vez más lejos, y se han visto obligados a 
usar más los rastrojos, esto genera que el 
abono orgánico del suelo pierda calidad, y 
por lo tanto los cultivos no van a ser muy 
buenos. 
e. Se han afectado los medios de vida, porque 
las personas tienen que usar más tiempo para 
realizar las actividades cotidianas de pesca y 
caza, además los hombres y las mujeres se 
han visto obligados a buscar otras fuentes de 
trabajo, que les permita general ingresos. Por 
otro lado, los jóvenes se han visto interesados 
en participar del sistema de educación y han 
buscado la manera de migrar a las ciudades 
cercanas (Leticia y Villavicencio) para buscar 
opciones de vida diferentes. El aumento de 
población de los resguardo también ha 
afectado la calidad de suelos de las tierras, 
porque las familias han tenido que hacer sus 
chagras más lejos, o hacer un uso intensivo de 
los rastrojos. 
f. El aumento de los efectos negativos de los 
ecosistemas, como el aumento del lobo de río, 
que se considera una especie depredadora, 
afecta los medios de vida de las comunidades, 
porque dificulta las actividades de pesca en 
todos los puntos estratégicos, en el río y en 
los quebradones. 
 
Dentro de las causas identificadas se encontró 
que muchos de estos problemas están 
relacionados con las prácticas desarrollistas que 
ingresaron al corregimiento desde las primeras 
bonanzas presentes en la historia de 
conformación del bajo Caquetá, expuesto en el 
siguiente capítulo. 
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CAPITULO 5. DESARROLLO EN EL BAJO CAQUETÁ: 
IMAGINARIO, MITO Y REALIDAD 
 
Gráfico 17. La Vorágine, Julio Vanzo para José Eustasio Rivera (1944) 
“Veía luego a la niña Griselda, vestida de oro, en un país extraño, encaramada en una peña de cuya base fluía un hilo blancuzco de 
caucho. A lo largo de él lo bebían gentes innumerables echadas de bruces. Franco, erguido sobre un promontorio de carabinas, 
amonestaba a los sedientos con este estribillo: «infelices, detrás de estas selvas está el más allá». Y al pie de cada árbol se iba 
muriendo un hombre, en tanto que yo recogía sus calaveras para exportarlas en lanchones por un río silencioso y oscuro” (Rivera, 
1944, pág. 33)
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De acuerdo a las consideraciones de Arturo 
Escobar (2007), el concepto de desarrollo fue 
formulado inicialmente en Estados Unidos, en los 
albores de la segunda guerra mundial,  bajo el 
discurso del entonces presidente Harry Truman 
pronunciado en 1949:  
“Más de la mitad de la población del mundo vive 
en condiciones cercanas a la miseria. Su 
alimentación es inadecuada, es víctima de la 
enfermedad. Su vida económica es primitiva y 
está estancada. Su pobreza constituye un 
obstáculo y una amenaza tanto para ellos como 
para las áreas más prósperas. Por primera vez 
en la historia, la humanidad posee el 
conocimiento y la capacidad para aliviar el 
sufrimiento de estas gentes… Creo que 
deberíamos poner a disposición de los amantes 
de la paz los beneficios de nuestro acervo de 
conocimiento técnico para ayudarlos a lograr 
sus aspiraciones de una vida mejor” (Escobar, 
2007, pág. 19) 
Desde entonces, el modelo de desarrollo fue 
aceptado sin mayor resistencia por las élites y 
gobernadores de los países que se consideraban 
“tercermundistas”, como una fórmula mágica que 
desde sus inicios pretendió la “erradicación de la 
pobreza” a través de  la transformación de las 
poblaciones de los tres continentes, de acuerdo 
con los dictados del llamado Primer Mundo, con 
resultados muchas veces contradictorios a los 
pronunciados: “porque en vez de la tan anhelada 
transformación, parece que el desarrollo sólo 
hubiera logrado multiplicar al infinito los 
problemas socioeconómicos de Asia, África y 
América Latina” (Escobar, 2007, pág. 11). 
Tal modelo se propaga como un sistema de 
“representación dominante”, en donde palabras 
como «pobreza», «atraso» y «marginalidad» 
terminan condenando a sociedades 
latinoamericanas a la intervención sistematizada 
y extensa, proyectada desde el interés occidental, 
cuyos resultados inmediatos son la explotación, el 
abuso y el sometimiento de las poblaciones 
intervenidas según el interés del mercado 
internacional. 
La visión Truman –afirma Escobar (1999)- tenía 
como propósito propagar en todo el mundo las 
características de las “sociedades avanzadas”, es 
decir, altos niveles de urbanización, 
industrialización y niveles crecientes de 
producción material; todo lo anterior 
acompañado de la adopción de un modelo de 
educación acorde con valores culturales 
modernos, bajo la premisa: “la pobreza es un 
obstáculo y una amenaza”. 
Con esta perspectiva, el teórico W.W Rostow 
(1961) propone un modelo evolucionista, en el 
que clasifica las “sociedades tradicionales” y a las 
“sociedades de consumo” a partir de una escala 
de valores, en la cual las primeras se encuentran 
en el punto más bajo de crecimiento, al contrario 
de las sociedades modernas capitalistas que se 
tienen como la máxima expresión a la que 
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cualquier sociedad debe aspirar en su escala 
evolutiva. 
En este marco de referencia, el antropólogo Juan 
José Vieico (2011), analiza cómo la expansión de 
la sociedad moderna en la Amazonia a partir de 
los años cincuenta del siglo pasado, coincide con 
la formulación moderna del desarrollo, enunciada 
en el punto 4 del presidente Truman en 1949, 
cuyo impacto en las sociedades indígenas, se 
tradujo en cambios dolorosos en sus estructuras 
económicas, sociales e ideológicas como 
mecanismo para entender y participar de los 
objetivos de progreso económico y de la 
prosperidad material.  
Sin embargo, mucho antes que fuera pronunciado 
el discurso del desarrollo en el escenario de la 
posguerra, la selva amazónica ya había iniciado 
su trayecto en la integración al mercado mundial, 
bajo la instauración de determinados 
imaginarios97 que le asignaban  un papel en la 
historia, ya fuese como despensa de riquezas, 
como paraíso terrenal, como un infierno verde, o 
como refugio de salvajes, etc. En este sentido, la 
                                                 
97 El imaginario se presenta aquí, como aquellas 
representaciones sociales que estructuran la realidad, al 
tiempo que son objeto de manipulación y disputa entre 
diferentes sectores de la sociedad; Villegas (2006) afirma al 
respecto: “El imaginario de una sociedad se encuentra 
conformado por el conjunto complejo, real y dinámico  de 
representaciones sociales, producidas en una sociedad 
concreta, a partir de tradiciones, creaciones, y apropiaciones 
relativamente consientes” (pág. 12) 
descripción general de algunos de estos 
imaginarios presentes en el territorio indígena, 
desde el encuentro con el mundo occidental, es 
esencial, en tanto permite dilucidar la 
“colonización de la realidad” (Escobar, 1990, pág. 
26) por parte de la sociedad moderna, la cual 
determinó un orden del discurso con el que se 
califica la región, así como unos modos 
permisibles de ser y de hacer a sus pobladores 
nativos.  
Bajo esta perspectiva y de la mano de los 
planteamientos de Arturo Escobar se pretende 
analizar el discurso del desarrollo en el contexto 
amazónico, como un “espacio cultural envolvente” 
(Escobar 1999, pág. 37) provocado 
históricamente, con el cual las comunidades 
indígenas fueron calificadas de salvajes, 
caníbales, pobres y atrasadas; adjetivos que 
permitieron consecuentemente una intervención 
sistematizada y extensa sobre sus territorios y 
sistemas de vida.  
A su vez, el análisis busca enfatizar en el 
«discurso colonial»98, por medio del cual se puso 
                                                 
98 Definido por Homi Bhabha (1994) como el discurso 
generado en los cánones de la civilización moderna, por 
medio del cual se genera “un espacio para una «población 
objeto» a través de la producción de conocimiento en 
términos de los cuales se ejerce la vigilancia…el objetivo del 
discurso colonial es interpretar al colonizado como una 
población compuesta por clases degeneradas sobre la base 
de origen racial, al fin de justificar la conquista y establecer 
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en marcha el reconocimiento y la negación de las 
diferencias raciales/culturales/históricas, que 
proporcionan a satisfacción el “espacio de 
dominación”, ese espacio conceptualizado por 
Escobar (1999, pág. 43) como “geografías 
imaginarias”, una especie de poder espacial que 
continúa ejerciendo influencia a nivel de 
imaginario y por medio del cual se exteriorizan 
los “regímenes de representación”, en el 
encuentro de expresiones pasadas y futuras: 
“barbarie” y “civilización”; variaciones de un 
mismo lenguaje, que continúan justificando las 
formas dominantes de producción económica y 
sociocultural y cuyos efectos en las sociedades 
indígenas amazónica se ha traducido en desalojo 
territorial, marginalidad, dependencia económica, 
así como en un proyecto de control político y 
alienación cultural.  
En este orden de ideas, se considera conveniente 
entender el surgimiento del discurso del 
desarrollo, sus alcances y objetivos, con el fin de 
dilucidar los impactos que se han propagado en el 
territorio indígena de la Amazonia Colombiana, 
esencialmente, en la región del bajo río Caquetá. 
 
 
                                                                                                   
sistemas de administración e instrucción (…)”. Referenciado 
en Arturo Escobar (1999, pág. 42). 
Algunos hechos históricos que le dieron paso al 
discurso del desarrollo 
 
La teoría del desarrollo, toma importancia sólo 
hasta después de la segunda guerra mundial, 
entre las décadas de 1940 y 1950 (Carrizosa, 
1990, pág. 4) como respuesta a las devastaciones 
de los países impactados. Sin embargo su génesis 
se remonta al siglo XVI, con la emergencia del 
pensamiento científico, racionalista y progresista, 
introducido en Europa occidental como producto 
de una serie de acontecimientos históricos que 
marcaron el comienzo de una nueva concepción 
del hombre y su relación con la naturaleza. 
Acontecimientos que no sólo permitieron la 
construcción de una teoría económica y 
progresista, sino y de forma más profunda, la 
imposición de un paradigma que asignó a la 
sociedad occidental un sistema de valores, en 
donde predominarían para siempre el valor 
comercial y la riqueza de las naciones. 
Así, con la caída del orden medieval  en el siglo 
XV, se da paso a la visión del mundo, que traería 
la exaltación del hombre frente al universo a 
través de la preponderancia del espíritu del 
progreso y la razón. La revolución científica 
liderada por  las teorías heliocéntricas de Nicolás 
Copérnico y los métodos de experimentación 
científica de  Galileo Galilei,  no sólo instalaron la 
ciencia como eje articulador del avance moderno, 
además de ello permitieron el salto histórico de 
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una visión orgánica del mundo a una visión 
mecanicista,  como lo describe el físico  austriaco  
Fritjof Capra en su segunda publicación titulada 
El Punto Crucial: 
“Con el emergente método de investigación, los 
conceptos medievales sufrieron un cambio 
radical. La visión del universo como algo 
orgánico, vivo y espiritual fue reemplazada por 
la concepción de un mundo similar a una 
maquina: la máquina del mundo se volvió la 
metáfora dominante de la era moderna”. (Pág. 
56) 
Desposeído el universo de la visión holística y 
orgánica, se consolida para el pensamiento 
occidental, la idea de progreso material como el 
motor de una espiral incesante, cuyo  lenguaje 
matemático  despojó al libro de la vida de sus 
misterios y lo expuso definitivamente al 
conocimiento y beneficio del hombre (Capra, 
1982). 
Visión del mundo afirmada y justificada por el 
filósofo y científico francés René Descartes, 
considerado el padre de la filosofía moderna, 
quien a partir de una “revelación divina” crea 
todo un método científico, en el que las 
matemáticas actúan como única clave y lenguaje 
universal, cuyo sistema de coordenadas 
cartesianas enmarcaron a la  naturaleza en el 
tiempo lineal y sin límites de las cuadrículas. 
Intención evidenciada en el siguiente fragmento 
de su sexta reflexión, del “discurso del método”: 
“(…) Es posible encontrar una práctica mediante 
la cual, conociendo la fuerza y las acciones del 
fuego, del agua, del aire, los astros, los cielos y 
todos los demás cuerpos que nos rodean, tan 
distintamente como conocemos los oficios de 
nuestros artesanos, los podríamos emplear del 
mismo modo para todos los usos que se presten 
y convertirnos así en una especie de dueños y 
poseedores de la naturaleza (…)”. ( pág. 101) 
 
Estas concepciones cartesianas, según Capra 
(1982), fueron adoptadas en el pensamiento 
científico moderno, en donde grandes personajes 
como el matemático y físico Isaac Newton, sitúa 
los últimos engranajes de la gran máquina 
universal, representada en partículas de materia, 
que engendrados por la fuerza de la gravitación, 
forman  el tiempo y el espacio como absolutos y 
constantes.  Puesto entonces en funcionamiento 
el edificio perfecto de la razón, se hace necesario 
crear una teoría científica de la sociedad, para que 
el hombre, despojado de su naturaleza primitiva, 
pueda acceder a la luz del progreso. Así, 
pensadores ilustrados como el filósofo inglés 
John Locke, respaldado por el economista y 
filósofo David Hume, a través de la 
implementación de los principios de la mecánica 
newtoniana en la naturaleza humana y en su 
organización social, desarrolla una visión 
atomista de la sociedad -partiendo primero de la 
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descripción del comportamiento humano99- en el 
que se presentan los fundamentos del 
conocimiento, originados en la experiencia y 
percepción de los sentidos100. 
Sin embargo, el mayor aporte para la concepción 
progresista, de este filósofo ilustrado, se presenta 
a través de la afirmación que Locke hace en su 
filosofía política de los dos derechos básicos e 
irrenunciables del ser humano: el derecho a la 
propia familia y el derecho a la propiedad 
privada, este último,  como resultado de la 
transformación que el hombre hace en la 
naturaleza con su trabajo y que le permite hacer 
suyos los bienes que de ella obtiene101. Estas 
corrientes ideológicas, desarrollaron los sistemas 
de valores de la sociedad occidental en la edad 
moderna, y posibilitaron la exaltación de los 
derechos del hombre y del ciudadano,  fundados 
en la propiedad privada, el juego de los intereses 
personales, el máximo beneficio, así como la libre 
explotación y acumulación de la riqueza. 
Lo anterior es entonces, el nacimiento de la 
Modernidad, y con ella del paradigma dominante, 
cuyas características se pueden analizar de 
acuerdo a Arturo Escobar (2003), en tres 
                                                 
99 Estudio que expone en 1690 con la publicación del Ensayo 
Sobre el Entendimiento Humano (Cassier, 1973, Pág. 125) 
100 Locke se opone en este sentido al método inductivo 
instalado por Descartes, pues el empirismo resalta el papel 
de la experiencia, sobre todo el sentido de la percepción en 
el surgimiento de las ideas 
101 Cassirer, Ernest (1973) 
dimensiones: la histórica, la sociológica y la 
cultural: 
 Históricamente: la Modernidad se encuentra 
localizada en el espacio tiempo del siglo 
XVIII, esencialmente en la Europa del Norte 
(Inglaterra, Alemania y Francia) en el 
contexto de la Reforma, la Ilustración y la 
Revolución Francesa, procesos que fueron 
consolidados finalmente con la Revolución 
Industrial. 
 
 Sociológicamente: la Modernidad se 
encuentra caracterizada por ciertas 
instituciones, el Estado-nación, y cuenta con 
algunos rasgos básicos como: el 
desmembramiento de la vida social del 
contexto local y las determinaciones por 
fuerzas translocales; por otra parte, la 
separación del espacio y lugar, hacen que 
tomen mayor importancia las interacciones 
a distancia, que las de cara a cara. 
 
 Culturalmente: la Modernidad se 
caracteriza por un proceso de creciente 
racionalidad, que desdeña y deja de lado la 
producción de conocimiento no occidental. 
 A su vez, Juan José Vieico (2011), expone las 
características que definen la sociedad moderna, 
cuya incidencia en el contexto amazónico se 
presenta con mayor fuerza en la década de los 
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50’s.
 
Gráfico 18. Características de la Sociedad Moderna 
Por otra parte, y para hacer un análisis de lo que 
ha sido el “discurso del desarrollo” en la historia 
de la sociedad moderna, Arturo Escobar en su 
publicación “El Final del Salvaje”, exhorta a 
considerar las prácticas y el discurso desarrollista 
dentro de la teoría social post-estructuralista, 
definida como: «Otra teoría social», en la que se 
defiende como premisa fundamental que el 
“«Lenguaje y Significación» son constitutivos de la 
realidad social, pues es a través de éstas que se 
establecen prácticas concretas de «hacer» y 
«conocer» en las dinámicas sociales” (Escobar, 
1999, pág. 15). 
 Dentro de los mayores expositores del pos-
estructuralismo se encuentran: Michel Foucault, 
Jaques Derrida, Gilles Deleuze, entre otros. 
Siguiendo los lineamientos de tales autores, la 
teoría pos-estructural se postula como una teoría 
social que cuestiona las premisas epistemológicas 
y políticas de uno de los imaginarios más caros y 
más difundido de la era moderna: el Desarrollo. 
De otra parte, la teoría pos-estructural permite el 
análisis del discurso del desarrollo como un 
régimen de representación, como un espacio de 
enfrentamiento cultural, que ha generado 
importantes transformaciones en las sociedades 
latinoamericanas, desde su emergencia a 
mediados del siglo XX, dado que éste se impone 
en muchos casos, por medio de una praxis 
violenta que se intensifica con la expansión del 
capitalismo y se “justifica” por el mito de 
superioridad de la civilización eurocéntrica, toda 
vez que: 
“(…) obliga moralmente a los grupos e 
individuos autodenominados superiores a 
civilizar a quienes son representados como 
salvajes y bárbaros. Si éstos se oponen al 
proceso civilizador, deben ser forzados a 
aceptarlo, por su propio bienestar, en una 
dinámica en la cual las víctimas son imaginadas 
como inevitables o incluso como objetos de 
sacrificio en el altar del progreso, lo cual 
SOCIEDAD 
MODERNA 
Herencia de 
la tradición 
liberal 
instaurada a 
partir del siglo 
XVII 
 Prima el 
individualismo 
económico, el 
individualismo 
utilitarista, el 
homo 
economicus 
Se caracteriza por 
otorgarle a la ciencia 
económica un papel 
rector sobre el 
conjunto de las 
demás ciencias. Su 
interés principal, la 
producción de 
riqueza  
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determina la inocencia de la modernidad incluso 
intensifica su carácter emancipador” (Villegas, 
2006, pág. 14) 
Con relación a lo anterior, se da paso al estudio 
de lo que ha sido el impacto del desarrollo en la 
Amazonia Colombiana, por medio de la 
descripción de algunos imaginarios que la 
sociedad moderna ha construido históricamente 
desde su contacto con las sociedades indígenas 
desde el siglo XVI, momento en el cual:  
“(…) dicha selva se convirtió en despensa de 
recursos paulatinamente descubiertos (oro, 
quina, caucho, plata, platino, fibras, maderas, 
pieles, pesca, etc.) cuya riqueza no ha favorecido 
a su gente, pues el sistema extractivista que ha 
imperado en ella sólo ha invertido lo suficiente 
para sostener la infraestructura y la mano de 
obra indispensable a su propósito (…)” (Correa, 
1990, pág. 15) 
La comprensión de los imaginarios es importante, 
no sólo porque permite entrever las “geografías 
imaginarias” con las que se definen los 
propósitos de la Amazonia en el mercado global y 
capitalista, sino y de igual manera, porque el 
conocimiento de esta complejidad es necesario 
para superar la historia colonialista de la región, 
tomando como clave interpretativa, los conceptos 
de salvajismo y civilización. 
 
El dibujo secreto de la amazonia colombiana, 
imaginarios del desarrollo. 
 
Detenerse en algunos hechos históricos que le 
dieron paso al nacimiento de la sociedad 
moderna, permite dilucidar la mirada que tuvo 
occidente en el encuentro con el mundo 
amazónico, frente al imperativo de erradicar o 
superar las “culturas tradicionales”, y remplazar 
el esquema social por nuevas estructuras 
racionales, hecho que posibilitó la reducción de la 
región y sus habitantes a condiciones de 
“barbarie”, pasando por alto sus tradiciones, sus 
valores y estilos de vida diferentes, así como sus 
logros históricos. 
En este marco de referencia, se han identificado  
tres formas básicas de apropiación y  
representación del mundo amazónico 
consolidadas desde el siglo XVI al siglo XX: las 
crónicas asociadas a la acción conquistadora y 
misionera, los relatos de viaje de los exploradores 
naturistas y las narraciones de cauchería 
asociadas al auge extractivo del caucho; 
representaciones que se edificaron de acuerdo a 
ecos de la misión civilizatoria colonial, la actitud 
instrumental hacia la naturaleza y hacia la gente, 
cuyo resultado inmediato fue el condicionamiento 
de la selva y sus habitantes, por corrientes 
filosóficas como el utilitarismo, y el 
individualismo, propios de la “economía política 
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clásica”, con lo cual se trazó el mapa secreto de la 
Amazonia bajo geografías imaginarias como:  
 
 La Amazonia como paraíso 
Roberto Pineda Camacho (2011) puntualiza tres 
imaginarios que han definido  la historia de la 
región selvática, el primero de ellos, la Amazonia 
como paraíso, nace de los viajes que emprenden 
los conquistadores en el siglo XVI, en busca del 
dorado, “el país de la canela” y la fundación de 
una “nueva Andalucía”. De estos primeros 
encuentros emerge la selva amazónica como un 
lugar ignoto, imbuida en un laberinto sinuoso de 
agua dulce, custodiada por “hombres naturales”, 
que era preciso combatir, dada su naturaleza 
salvaje y extraña. 
La primera crónica titulada “Relación del 
descubrimiento del río de las Amazonas” escrita 
por Fray Gaspar de Carvajal102, evidencia la 
existencia de gran cantidad de asentamientos 
nativos en las orillas del río Amazonas, que se 
caracterizaban por el dominio de grandes 
extensiones de territorio, bajo la figura del 
cacicazgo.  
                                                 
102 Como producto del viaje emprendido por Francisco de 
Orellana, durante nueve meses por el río Amazonas, luego 
del fracaso de la expedición al país de la canela llevada a 
cabo por Gonzalo Pizarro en el año de 1541. 
De estas primeras descripciones nace el interés 
por conocer y conquistar éste ignoto y alejado 
territorio, en el que el imaginario europeo 
encuentra y despliega “seres maravillosos de la 
cosmología medieval -Amazonas, Antropófagos-“ 
(Pineda, 2011, pág. 80). Por tal motivo, en 1639 el 
sacerdote jesuita Cristóbal de Acuña, bajo 
instancia de la Corona española, viaja por el río 
Amazonas hasta su desembocadura en Belem Do 
Pará; dentro de sus observaciones se resalta el 
interés por emprender la evangelización de la 
población nativa, al tiempo que presenta la 
Amazonia como un “paraíso”, objeto de las 
misiones jesuitas “para Realizar el reino de Dios 
en la tierra” (Pineda, 2011, pág.82). 
La paradoja del imaginario se presenta en dos 
contextos: mientras las misiones católicas 
encontraban un lugar apto para la evangelización, 
las poblaciones indígenas asistían a un escenario 
cruel; en el que las redadas de esclavos, dirigidas 
por la empresa de “la guerra justa” y “las tropas 
de rescate” crearon una hecatombe para los 
pueblos nativos que vivían en las varseas y orillas 
de los ríos, y como consecuencia de ello su 
desaparición en pocas décadas “como si hubiese 
caído un meteorito similar al que extinguió a los 
dinosaurios” (Pineda, 2011, pág. 83). 
 Naturalistas ilustrados y los indios 
“degenerados” 
Este imaginario es el resultado de tres grandes 
expediciones realizadas en el siglo XVIII, en las 
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que naturistas como Charles de la Condamine, 
Alexandre Rodrigues Ferreira y Alexander Von 
Humboldt, describen el Amazonas y sus trópicos 
como una zona inepta para el crecimiento 
adecuado, tanto de los hombres como de los 
animales, pues se creía que las altas 
temperaturas, la densidad de la selva y sus 
inmensos ríos eran un obstáculo para llevar a 
cabo el proceso de civilización, al tiempo que 
atrofiaba la razón de los hombres, de acuerdo a 
afirmaciones como: 
“(…) los indios de la región tienen por base la 
insensibilidad, dejo a vuestra elección si debe 
honrarse con el nombre de apatía o con el 
nombre de estupidez, nacida sin duda esta 
situación del escaso número de ideas que tienen 
más allá del deseo, pasan la vida sin salir de la 
infancia de la que conservan todos los 
defectos”103 
Tal panorama generó la visión con la que 
caucheros, colonos y misioneros emprendieron la 
construcción del mapa Amazónico, en el que 
emergían indistintamente el paraíso y el infierno, 
de acuerdo al escenario y a los roles asignados, el 
de patrón o el de indígena. 
 
 
                                                 
103Charles Marie de la Condamine, Viaje a la América 
meridional por el río Amazonas (Quito: Ed. Abya-Yala, 1993), 
citado por Roberto Pineda (2011, pág. 84) 
 La época del Caucho: infierno verde 
De la mano de escritores como Alberto Rangel 
(1908), José Eustasio Rivera (1944), Ferreira de 
Castro (1930), César Uribe Piedrahita (1933) y 
German Castro Caicedo (1984), emerge el tercer 
imaginario de la Amazonia, esta vez como un 
infierno que atrapa a los hombres en la cárcel 
verde de sus inmensos árboles. Este imaginario es 
el resultado de la época más cruel que ha 
conocido el territorio selvático: la época del 
caucho, tiempo en el que cientos de hombres 
indígenas y colonos fueron sometidos a la 
barbarie y al abuso, por la demanda del “oro 
verde” que se encontraba en aumento en países 
como: Estados Unidos, Inglaterra, Francia, Italia, 
entre otros, para las industrias de neumáticos, de 
zepelines y cables eléctricos, que en esta época se 
encontraban relacionados con la actividad bélica. 
Desde la perspectiva literaria, se inicia una 
construcción del Amazonas en otro marco, en el 
cual la selva es un actor histórico, cuya vida y 
sensibilidad es afectada de igual manera, por la 
codicia de los hombres occidentales que la 
condenan al exterminio y a la violencia. La selva 
tiene voz propia y reclama: 
“Perdón, comprendo el estigma que me lanzas, 
fui un paraíso para la raza indígena, una patria 
no muy buena para el caboclo104. Soy hombre 
viril, pero tú el explorador moderno, vive este 
                                                 
104 Como se denomina al indígena en portugués.  
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infierno verde, yo respondo a la violencia de los 
que me han usurpado, de los que me han 
violado, oh infeliz invasor”105 
A su vez, José Eustasio Rivera en su novela la 
Vorágine, encuentra la voz de la selva en las 
alucinaciones de los indígenas y de los colonos, 
quienes de noche escuchaban los lamentos y 
susurros que volvían a ellos en forma de sueños: 
 “(…) las visiones del soñador fueron 
estrafalarias: procesiones de caimanes y de 
tortugas, pantanos llenos de gente, flores que 
daban gritos. Dijo que los árboles de la selva 
eran gigantes paralizados  y que de noche 
platicaban y se hacían señas; tenían deseos de 
escaparse con las nubes, pero la tierra los 
agarraba por los tobillos y les infundía la 
perpetua inmovilidad. Quejábanse  de la mano 
que los hería, del hacha que los derribaba, 
siempre condenados a retoñar, a florecer, a 
gemir, a perpetuar sin fecundarse su especie 
formidable, incomprendida.” (Rivera, 1944, pág. 
107) 
La selva se venga, esa mancha verde que cubría 
un importante porcentaje del territorio 
colombiano, no podía dejar de imponer su sello 
indeleble de naturaleza exuberante, al desorientar 
al viajero y al transformarse en un laberinto, en el 
cual: “la naturaleza se tornaba en un pertinaz 
enemiga y en mundo mágico  que sólo podía ser 
                                                 
105 Alberto Rangel, Infierno Verde: cenas e cenários do 
Amazonas (Manaos: Editorial Valer, 2001). Citado por 
Pineda (2011, pág. 87) 
conjurado con fetiches, rezos y  ritos arcanos”106. 
Así, los caucheros, los protagonistas de la 
epopeya civilizadora, cegados por la ilusión de la 
riqueza y el poder, buscan vencer la selva, en una 
lucha que fracasó, según las afirmaciones de 
Rivera (1944):  
“(…) la selva trastorna al hombre, 
desarrollándole los instintos más inhumanos: la 
crueldad invade las almas como intrincado 
espino, y la codicia quema como fiebre. El ansia 
de riquezas convalece el cuerpo ya desfallecido, 
y el olor del caucho la locura de los millones” 
(pág. 109)  
Es importante resaltar, que el surgimiento de 
estos imaginarios es el resultado de décadas de 
contacto y presencia del hombre occidental en los 
territorios indígenas -primero de forma 
esporádica, y luego de forma permanente-, 
proveniente de los centros urbanos y de las 
capitales de la región andina, donde se 
concentraba el poder gubernamental y desde 
donde las élites políticas difundían el imaginario 
que más favorecía a sus intereses; hecho que ha 
pesado en la conformación histórica de Colombia, 
cuyo resultado es la propagación de un acento 
político y económico para algunas regiones107, al 
                                                 
106 Tomado de: Luis López de Mesa (1934) “De como  se ha  
formado la nación colombiana, Bogotá. Citado por Villegas 
(2006, pág. 17) 
107Evidente en el carácter andino con el que se ha buscado 
estructurar el país desde su historia y geografía, ante lo cual 
advierte Correa (1990): “detrás de esta «verdad» se oculta un 
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tiempo que el descuido, abandono y racismo para 
otras, pues como bien lo afirma Hugo Sotomayor 
en un artículo titulado “Enfermedades y 
Geopolítica”: “en Colombia las regiones donde las 
políticas emanadas del Estado han dejado menos 
beneficios son aquellas donde la poblaciones 
dominantes han sido las indígenas y las negras” 
(Sotomayor, 2004, pág. 4) 
En consecuencia, paradigmas como: infierno 
verde, paraíso, mundo de degeneración, lugar 
ignoto, etc., continúan siendo ventanas a través 
de las cuales se percibe la Amazonia Colombiana, 
y por las cuales se construye un dibujo secreto, 
un imaginario geográfico, definido por Roberto 
Pineda Camacho como: “(…) topología moral de 
Colombia y de América del Sur” (2011, pág. 90), 
con la cual se precisan los comportamientos y 
acciones del hombre sobre el bosque y sus 
moradores pasados y presentes; ninguno 
completamente desterrado de la historia de los 
imaginarios contemporáneos de la selva. 
Desde otra perspectiva, la socióloga Aura María 
Puyana, a través de la conferencia: “El Desarrollo 
Amazónico: Un campo discursivo en disputa”108 
identifica cinco imaginarios sobre la Amazonia 
Colombiana, que impiden actualmente la 
                                                                                                   
territorio que se compone más de selvas y de llanos que de 
cordilleras” (pág. 181) 
108 Presentada en la Catedra Jorge Eliecer Gaitán en el primer 
semestre del año 2010,  en la Sede Amazonia de la 
Universidad Nacional de Colombia. 
construcción de un imaginario coherente, 
informado y respetuoso, que reúna los interés de 
las comunidades indígenas y de los demás 
pobladores que viven de ella. Los imaginarios 
definidos conciben la Amazonia: 
 Como un espacio vacío por domesticar 
Se considera el imaginario más antiguo y 
permanente que se tiene sobre la selva 
Amazónica, al propagarse como una “geografía 
silenciosa y baldía”, que desconoce la historia 
cultural de los pueblos indígenas en torno a la 
definición y construcción tradicional del 
territorio. Este paradigma ve la región como un 
reservorio de recursos naturales, que permite el 
asentamiento de enclaves extractivistas, en el cual 
el bosque es visto como un obstáculo109 que es 
necesario derribar para poner en marcha el 
engranaje del progreso. Sin embargo, el 
imaginario del mundo amazónico como espacio 
vació y ajeno a la presencia humana, contrasta 
con la realidad de un mosaico de ecosistemas 
plenos de acción, con una larga historia de 
transformaciones antrópicas, que François Correa 
(1990) designara con la expresión afortunada de:  
”La Selva Humanizada”. 
                                                 
109 Frente a lo que argumenta Juan José Vieico: “Este 
concepto parte de la idea que se tiene sobre la cobertura 
natural del bosque amazónico. Se cree que la cobertura, de 
por sí, no tiene valor y para adquirirlo debe someterse a un 
cambio radical de paisaje introduciendo el modelo de 
plantación y de la revolución verde (…) (Vieico, 2011, pág. 
326). 
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 Como una válvula de escape de las 
tensiones políticas y sociales 
Luego de la Violencia, el Estado colombiano 
promociona la Amazonia como un lugar de 
oportunidades, como un refugio para los 
campesinos que estaban empezando a ser 
desplazados. En este proceso se presentan tres 
corrientes de colonización, la dirigida, la 
espontánea y la armada, corrientes que: “(…) 
coadyuvaron a la no realización de la reforma 
agraria y a la no transformación democrática del 
interior de la frontera, es decir, de la zona andina 
colombiana” (Puyana, 2011, pág. 317). 
German Castro Caicedo por su parte, recoge 
algunos testimonios sobre la colonización 
dirigida por el gobierno colombiano en la década 
de los 70s en el departamento del Guaviare, en la 
que cientos de campesinos fueron arrojados a las 
selvas colombianas, sin mayores opciones que las 
de sobrevivir en un ambiente hostil aún para 
ellos: 
“Y llegaban por centenares. Entraban por río o por 
aire. Los aviones de la Fuerza Área aterrizaban y 
tiraban ahí en la pista cargamentos completos de 
familias. En promedio, venía un DC-3 al día: 
hombres, mujeres, hijos, generalmente un viejo o 
una vieja, un perro, alguna olla ahumada. Nada 
más. Dos ingenieros los guiaban en la selva, les 
mostraban su pedazo y los dejaban ahí (…)” 
(Caicedo, 1977, pág. 27). 
 
 Como un territorio en conflicto armado 
Difundido principalmente en la década de los 
noventa, cuando Estados Unidos incide en el 
territorio colombiano con la política antidrogas 
bajo la bandera del Plan Colombia, definiendo la 
región en términos de producción de grandes 
cantidades de cocaína y cultivos ilícitos, situación 
que le significa a los pobladores del territorio 
participar de “políticas de disciplinamiento 
severo” desde la ofensiva militar, hasta las 
fumigaciones de cultivos, y chagras. 
 Como una ventana de oportunidades para 
la inserción económica internacional 
Imagen que sobresale en la primera década del 
siglo XXI, frente a  la crisis por el abastecimiento 
de petróleo, agua dulce, y degradación total de los 
bosques; “(…) en la que la Amazonia empieza a 
verse como un ecosistema geoestratégico” (Puyana, 
2011, pág. 318), al insistir en la 
internacionalización de la región como un 
ecosistema en sí mismo, susceptible de explotar.  
Dentro de los discursos más difundidos se 
encuentra el de la Iniciativa para la Integración de 
la Infraestructura Regional Suramericana IIRSA, 
que propende por la conectividad de toda 
Suramérica desde el Atlántico hasta el Pacífico. 
Esta iniciativa se encuentra de la mano de las 
políticas de desregulación de los mecanismos 
económicos que actualmente está impulsando el 
Estado colombiano, con la firma del tratado de 
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libre comercio, que busca posicionar a la 
Amazonia dentro de la dinámica del mercado 
verde, en la oferta de productos promisorios de la 
biodiversidad: “con lo cual la Amazonia pasa de 
ser un territorio residual y marginal, a ser un 
territorio central en el mercado ambiental 
mundial (Puyana, 2011, pág. 318) . 
 Amazonia como territorio ancestral 
Se define como una mirada contradictoria y 
romántica, al conjugar en un mismo imaginario la 
Amazonia ignota y salvaje, conservada a través de 
las prácticas indígenas de manejo ambiental. Se 
encuentra relacionada con el viraje del paradigma 
que concibe al nativo no ya como un salvaje para 
civilizar, sino como un ser dotado de 
conocimiento ancestral en el manejo adecuado de 
los ecosistemas selváticos. Con respecto al 
manejo ambiental sobresale la resiliencia social, 
como aquella mirada holística con la que los 
pueblos indígenas han habitado la selva, en tanto 
conocen los límites de la naturaleza y no usan 
más de lo que necesitan. En palabras de la 
socióloga: “Esta resiliencia social de los indígenas 
no es cosmogónica ni esencialista, es un 
aprendizaje de miles de años, en los cuales han 
construido y han aprendido a conocer la dinámica 
ecosistémica a través de la dialéctica territorial” 
(Puyana, 2011, pág. 323). 
Sin embargo, tal imaginario no desconoce los 
procesos de cambio y transformación a los que se 
han visto abocados los pueblos nativos, de 
acuerdo a sus prácticas tradicionales de actuación 
sobre el mundo selvático. 
En consecuencia, la superposición de imaginarios 
explica el tipo de acercamiento que se ha tenido 
frente a la Amazonia Colombiana, en la aplicación 
y justificación de procesos desarrollistas. En este 
sentido, se exponen algunos hechos históricos 
sobre los embates del desarrollo, y en 
consecuencia, las alteraciones producidas al 
hábitat indígena, en las dimensiones esenciales de 
territorio y ambiente. Para tal propósito se ha 
definido una línea de tiempo, como se expone en 
los gráficos número 17 y 18. 
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Gráfico 19. Imaginarios sobre la Selva Amazónica (Sandra Cardona 2014)
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Gráfico 20. Impactos del desarrollo en el territorio indígena. (Sandra Cardona, 2014) 
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Bonanza Cauchera 1901-1950: 
 
“yo he sido cauchero, yo soy cauchero y lo 
que hizo mi mano contra los árboles puedo 
hacerlo contra los hombres” (Rivera, 1944, 
pág. 179). 
Hacia 1746 el naturista, matemático y geógrafo 
francés Charles de la Condamine, es enviado por 
la Academia de París a medir el arco del  
meridiano del Ecuador, en una expedición que 
inicia desde Quito y se desenvuelve a lo largo de 
la cuenca hidrográfica, midiendo y cuantificando 
el río Amazonas. Durante el viaje, el naturista 
describe la sabia de ciertos árboles llamados 
caucho -los que lloran- de acuerdo a la visión de 
los indios Omaguas de Maynas. Un singular 
interés nace en el explorador europeo, quien 
envía muestras del látex a la Academia de París, 
anunciando de esta manera la explotación de la 
goma elástica que invadiría a la Amazonia en la 
segunda mitad del siglo XIX (Pineda, 2011, 
pág.83- 84). 
En el contexto mundial, la explotación del caucho 
se intensifica hacia 1789, ligado a los avances 
tecnológicos de la industria automotriz, 
relacionada con el creciente mercado de partes 
para el automóvil en Estados Unidos y Europa. En 
1836 el estadunidense Charles Goodyear, 
descubre el proceso de vulcanización, con el cual 
se da paso a la rueda encauchada y con ella a 
todo el sistema de comunicación y  movilidad 
(Davis, 2004) 
Tiempo después, a principios del siglo XX, el 
caucho silvestre se había convertido en la 
principal materia prima sin la cual no podrían 
funcionar las industrias militares y civiles, en 
tanto el látex se encontraba desde los tanques de 
guerra Sherman, hasta los cables eléctricos que 
comunicaban las ciudades industrializadas. 
Razón por lo cual, se instaura la explotación del 
caucho silvestre en la región Amazónica, primero 
en Brasil, en la ciudad de Manaos, y luego en  
Colombia, en las últimas décadas del siglo XIX110, 
entre los departamentos de Putumayo y Caquetá. 
“(…) en la parte sur del Putumayo, 
empresarios iniciaron la extracción de 
caucho, y ya para 1899, muchos colonos 
colombianos llegaron a estas zonas 
                                                 
110 Al respecto, María Clara van der Hammnen (1992) afirma: 
“La explotación del caucho se inicia desde mediados del siglo 
pasado, y crece paulatinamente hasta alcanzar gran 
importancia. En la Amazonia Colombiana tienen una 
aparición tardía, y las primeras caucherías se remontan sólo 
hacia 1890 incluyendo algunas sobre el río Caquetá” (pág. 
31). 
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consiguiendo establecer alrededor de veinte 
colonias dedicadas a la recolección de este 
producto” (Molina, 2007, pág. 162). 
Hacia 1900 comienzan a instalarse las primeras 
casas caucheras en el país, la cuales estaban 
destinadas a recolectar toneladas de goma 
suministradas por los siringueros111. Para el bajo 
Caquetá el comienzo de la explotación cauchera 
se encuentra estrechamente ligado con la 
formación de la Casa Arana, recordada por los 
atropellos a los pueblos indígenas y objeto central 
de las denuncias realizadas por el Roger 
Casemente, cuyo resultado quedó consignado en 
el Libro Azul del Putumayo (1912).  
En 1903 Cesar Arana con la intención de 
aprovechar “la fiebre del caucho” edifica la Casa 
Arana sobre el actual corregimiento de la 
Chorrera, como sede de administración y 
comercialización del caucho, cubriendo el río 
Igará-paraná, el río Cahuinarí y otros afluentes del 
Caquetá; en 1905 y luego de asociarse con otros 
comerciantes caucheros, expande su empresa: 
“(…) alcanzando el considerable número de 17.100 
trabajadores nativos” (Hammen, 1992, pág. 32).  
                                                 
111 Nombre con el que designaban a los recolectores de 
caucho, que en su mayoría eran indígenas. 
Para el año de 1907 la empresa se capitaliza con 
ingresos extranjeros y cambia su razón social 
hacia la Peruvian Amazon Company, con sede en 
Londres, logrando una importante participación 
en el mercado mundial, como se puede evidenciar 
a continuación: 
Tabla 5. Volúmenes y Valores de la Exportación del 
Caucho (1902-1912)112 
Año 
Productos 
Exportados en 
Toneladas 
Valor Declarado 
en Libras 
Esterlinas 
1902 1.702.541 368.814 
1903 2.107.917 441.577 
1904 2.221.050 670.137 
1905 2.539.567 913.990 
1906 2.575.660 954.623 
1907 3.028.681 954.623 
1908 2.516.316 608.828 
1909 2.801.881 137.658 
1910 2.650.630 1.278.674 
1911 2.158.423 1.612.194 
1912 3.192.961 1.308.026 
 
Los caucheros vincularon a los indígenas en la 
explotación cauchera mediante el sistema de 
endeude, por medio del cual se avanzaban 
mercancías al siringuero a cambio de su 
obligación de retornar al proceso de producción, 
                                                 
112 (Pineda, Holocausto en el Amazonas. Una Historia Social 
de la Casa Arana, 2000, pág. 186) 
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para pagar con su fuerza de trabajo la “deuda” 
adquirida. El endeude se basaba en un sistema de 
sobreexplotación de la mano de obra nativa que 
se apoyaba en: 
 El cautiverio del indígena, por lo menos 
ocho meses en los barrancones caucheros (zonas 
en donde se encontraba el mayor número de 
árboles para la extracción del látex) 
 Jornadas de trabajo excesivas (tres de la 
mañana a seis de la tarde) 
 Promedios de producción inalcanzable para 
el indígena -como de 6 kilos de látex por día- con 
el fin de prolongar la deuda contraída. 
 El pago en mercancía, de acuerdo al precio 
del látex, era establecido por el cauchero, que ya 
incluía sobre-ganancia contra los precios del 
mercado. 
 Implementación del cepo como herramienta 
de tortura e intimidación. 
 La utilización del indio como cazador, 
pescador y recolector de sus propios alimentos. 
 El uso de las mujeres en las tareas 
domésticas de los patrones caucheros. 
 La implementación de bebidas alcohólicas 
como medio de pago al indígena. 
Todo lo anterior a cambio de ropa, relojes, radios 
y hachas, machetes, nailon, entre otros, 
mercancías que ya habían remplazado 
instrumentos   de producción antes elaborados en 
madera, piedra y hueso, indispensables para su 
subsistencia. Tal sistema de sobreexplotación se 
aprovechaba del desconocimiento nativo ante las 
lógicas comerciales y los procesos contables del 
endeude, pues como bien lo expone  José Eustasio 
Rivera en la Vorágine: 
“Mas el crimen perpetuo no está en las selvas 
sino en dos libros: en el Diario y en el  Mayor. Si 
su señoría los conociera, encontraría más 
lecturas en el DEBE que en el HABER, ya que a 
muchos hombres se les lleva la cuenta por 
simple cálculo, según lo que informan los 
capataces. Con todo, hallaría datos inicuos: 
peones que entregan  kilos de goma  a cinco 
centavos y reciben franelas a veinte pesos; indios 
que trabajan hace seis años y aparecen 
debiendo aún el mañoco del primer mes: niños 
que heredan deudas enormes, procedentes del 
padre que le mataron, de la madre que les 
forzaron, hasta de las hermanas que les 
violaron, y que no cubrirían su vida, porque 
cuando conozcan la pubertad, los solos gastos de 
su niñez les daría medio siglo de esclavitud” 
(pág. 141). 
Es en este contexto, en el que emerge la Casa 
Arana como  expresión de crueldad, en la que se 
presentaron las condiciones sociales, laborales y 
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simbólicas que dieron origen al genocidio de 
pueblos enteros dentro de los que sucumbieron 
Uitotos, Andoques, Miraña, Nonuya, entre otros, 
quienes bajo el régimen de violencia y terror, 
participaron en la Peruvian Amazon Company, 
compañía anglosajona que ejerció en nombre de 
la civilización y el progreso, un verdadero  
régimen de esclavización y destrucción: “logrando 
someter a más de 60.00 indígenas bajo métodos 
aberrantes”. (Correa, 1996, pág. 31-37) 
 
Fotografía 39. Mujeres Uitoto en la Barranca del Retiro, 
Casa Arana. (Franco 2012) 
 
Los abusos de la Casa Arana duraron cerca de 30 
años, tiempo en el cual fueron desarraigados de 
sus territorios ancestrales cientos de culturas 
indígenas, y reducidos sus sistemas de vida a 
barrancas, en las cuales se almacenaba y 
embalaba el caucho para ser exportado.  
Luego de que los maltratos impartidos por Cesar 
Arana fueran denunciados por Roger Casement113, 
con los testimonios recogidos por la comisión 
judicial peruana, el Estado colombiano, al cumplir 
con los tratados que recientemente se estaban 
firmando a nivel internacional114, compra a través 
del Banco Agrícola Hipotecario, los derechos de la 
Casa Arana en el  Putumayo, por valor de 
US$200.000, en un proceso que buscaba 
reconocer a los indígenas su ancestral derecho a 
la tierra y a los bosques, así como al ejercido 
autónomo por sus propias autoridades115  
                                                 
113 Como una muestra de que sólo en la primera mitad del 
siglo XX, se involucra el interés sociológico en el estudio de 
las tierras indígenas, por medio del cual se estaba 
empezando a develar el rostro del conquistador europeo 
como el verdadero y único bárbaro en la historia de 
destierros y abusos impartida a los pueblos nativos. 
114 Convenio 107 de 1957, de la Organización Internacional 
de los Trabajadores, sobre los derechos de las minorías 
tribales. (por la cual Colombia se adhiere a la Ley en 1967). 
115 En 1988, el gobierno nacional ordenó la constitución del 
Resguardo del Predio Putumayo, sobre la base de la antigua 
propiedad  que ocupaba la Casa Arana y sus alrededores. 
Este fue entregado en propiedad a los nativos de la región 
por el Presidente de la República, con estas palabras en 
lengua uitoto: «les traigo mi saludo. Les vengo a decir una 
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Sin embargo, la respuesta del gobierno no fue 
comparable con los resultados del impacto sobre 
las transformaciones cobradas por el proyecto 
extractivo; por un lado, los sistemas productivos 
indigenas fueron abandonados durante el tiempo 
que duro el auge y los nativos malnutridos tenian 
que soportar extenuantes jornadas de trabajo por 
una miníma compensación116, que se traducía en 
una deuda interminable; al tiempo que los abusos 
causados a la población, se expresaba en 
testimonios como el siguiente: 
“En el Putumayo, los indígenas tenían suficientes 
motivos o «pruebas» para considerar a los 
caucheros como caníbales. El régimen de terror 
implantado por la Casa Arana, con su arsenal 
de cepos, flagelaciones, torturas, asesinatos, 
epidemias, era ya de por sí una prueba de la 
naturaleza desenfrenada de estos jaguares 
extranjeros” (Pineda, 2000, pág. 131). 
                                                                                                   
buena noticia, una palabra de verdad: por fin, la tierra de 
ustedes, es de ustedes» (Pineda, 2000, pág. 227). 
 
116 La Resolución de Comisarial N°24 de 1950, intento 
regular el contrato entre indígenas y caucheros, según la 
cual se debía pagar al indígena $0.50 por kilo de caucho, 
más una prima de cinco centavos sobe el total de lo 
entregado; para esta misma fecha una libra de arroz en la 
región  costaba $49.oo, de Azúcar $47.oo; de sal $35.oo; el 
litro de gasolina $5.00. (Correa, 1996, pág. 33) 
Se puede afirmar que el cambio más significativo 
para el mundo indígena, fue de sentido por la 
territorialidad y la identidad, en tanto el régimen 
de trabajo impuesto por la esclavitud y las 
prácticas de tortura atacaron la dignidad de las 
comunidades, dejando cicatrices en el cuerpo y en 
la memoria, que perduran hasta el día de hoy. El 
siguiente testimonio contado por Antonio Miraña, 
abuelo tradicional que llegó al corregimiento de la 
Pedrera huyendo de los atropellos de la cauchería 
cuando aún era un niño en el año 1929; conocido 
en la comunidad como Guasay relata: 
 “Abríamos trochas de noche y de día para 
depejar la zona en la que se encontraban los 
árboles, luego levantábamos campamentos en 
los que vivíamos durante el tiempo que 
sacábamos caucho; el patrón antes de iniciar el 
trabajo nos daba uno o dos kilos de fariña, un 
kilo de sal, anzuelos y nailon para la pesca, y 
herramientas para el trabajo, mas que todo 
machetes. Pasábamos meses metidos en la selva, 
un trabajo muy duro porque nos atacaba 
enfermedades que no sabíamos con qué 
curarlas. Cuando llegó Jacome (patron 
cauchero) a la Pedrera mi suerte cambio, pude 
pagar la deuda que tenía con mi antiguo patron, 
-yo le dije a Cabrera: le saco en un mes una 
tonelada de caucho a cambio de que usted me 
deje volver a mi casa- y verdad me cumplió la 
palabra, me dejó libre, y pude volver con mi 
mujer y mis hijos. Hasta el día de hoy recuerdo 
esto, mi padre también trabajó para la 
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cauchería pero en el Cahuinarí con la gente de 
la Casa Arana, él conoció la humillación y la 
tortura con el cepo, por eso salimos de nuetro 
territorio”.  
Luego de las demandas internacionales que 
recayeron sobre Cesar Arana, la compañía 
cauchera desplazó compulsivamente a la 
población sobreviviente del “holcausto” hacia el 
Perú, “dejando practicamente vacío el gran 
territorio localizado en el actual departamento del 
Amazonas” (Franco, 2012, pág. 179). Después del 
augue por el caucho silvestre a finales del siglo 
XIX y principios del siglo XX, éste sector de la 
economía entró en crisis, debido a los abusos y 
atropeyos causados a la población indígena, así 
como a la destruccion de miles de árboles. En 
seguida de la caída del precio del caucho a nivel 
mundial y del posterior conflicto que Colombia 
sustuvo con el Perú -entre 1932 y 1933- por 
asuntos fronterizos, la Amazonia volvió a quedar 
en el olvido hasta el siguiente auge extractivo. 
 
Fotografía 40. A la izquierda Jácome Cabrera117 (Patrón 
Cauchero). (Molano 1972) 
 
 
                                                 
117 “El contacto con los Cabrera, los caucheros colombianos 
que dominaron la región del Mirití, no sólo causó el traslado 
de la tribu Yucuna al río Guacayá para acercarse a los 
campamentos en donde los hombres explotaban el caucho, 
sino que también propició la separación de las familias que 
se fueron dispersando a lo largo del río. Muchos hombres no 
volvieron a sus casas,  se enfermaron y murieron quién sabe 
dónde” (testimonio contado por Iván Yepes, de la 
comunidad de Puerto Córdoba en el año 2013). 
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Bonanza Cocalera: Pistas y Laboratorios en el 
Bajo Caquetá 
 
Este ciclo económico de revelancia en el capital 
extractivista, tienen sus inicios en la década de 
1970 y se presenta bajo dos imaginarios de la 
selva amazónica: como “bálbula de escape de las 
tensiones políticas y sociales”, y más adelante 
como “territorio en conflicto armado” 
El primer imaginario se desenvuelve en un 
panorama hostil: en 1950 el Estado colombiano a 
través de la promoción de la Amazonia como 
hogar y refugio, inició el proceso de “colonización 
dirigida” como resultado de la política de tierras 
“(…) centrada en la defensa a ultranza de la gran 
propiedad” (Fajardo, 2011, pág. 77), por medio de 
la cual cientos de campesinos son llevados a 
habitar las selvas. 
En el contexto histórico, la migración campesina 
hacia  la Amazonia Colombiana tiene sus orígenes 
en el latifundio y en la baja productuividad de la 
agricultura tradicional minifundista, en donde la 
hegemonia de la gran propiedad, auspiciada por 
una reforma agraria marginal, darían los 
argumentos al Gobierno colombiano para 
emprender la “colonización de baldíos” como 
única fuente de acceso a la tierra para los 
campesinos desposeídos de la época de la 
“Violencia”. 
Ante lo cual advierte el antropólogo Darío Fajardo 
Montaña (2011):“Durante las décadas siguientes 
de 1970 y 1980, con las ventajas de las nuevas 
tierras incorporadas, la producción a muy bajo 
costo y la mano de obra campesina anclada en la 
desesperanza del destierro, Colombia ingresó a la 
economía del narcotráfico” (Fajardo, 2011, pág. 
79) 
Bajo esta premisa, se puede argumentar que la 
bonanza cocalera, impulsada con más fuerza en 
departamentos como: Caquetá, Putumayo, 
Amazonas y Vichada, es un problema derivado de 
la ausencia de una reforma agraria, traducida en 
un uso inadecuado del suelo, así como la 
asurpación de tierras118, que llevó al campesinado 
a refugiarse en la Amazonia, como una forma de 
escape frente a la persecusión y arremetida del 
latifundismo. 
En la región del bajo Caquetá, el negocio de la 
cocaína, se basó en el establecimiento de pistas y 
                                                 
118 De acuerdo con la información compilada  sobre la 
propiedad agraria, por el Instituto Agustín Codazzi, la 
Universidad de los Andes y el Informe Nacional de 
Desarrollo Humano, se encontró que el 0.4% de los 
propietarios tienen más del 61% de los predios, frente al 
57% de propietarios que ostentan apenas el 1.5% de los 
predios y que corresponde a medianas y pequeñas fincas, 
encargadas de la producción de alimentos, mientras que el 
gran porcentaje de tierras en Colombia se encuentran 
destinadas a la ganadería, así como a la producción de 
agroexportables como la palma africana y la caña de azúcar 
(Fajardo 2011). 
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laboratorios escondidos en la selva, que estaban 
destinados a la cristalización de la pasta119 y el 
envió del producto termiando a Medellín y Cali, 
en donde era exportado hacia el norte del 
continente americano. De acuerdo a estudios 
adelantados por Roberto Franco (2012), este auge 
trajo serias consecuencias a las comunidades 
indígenas del bajo Caquetá, pero en especial al 
grupo indígena aislado que se encuentra en el 
Puré, en tanto que: 
“En los años ochenta se establecieron pistas y 
laboratorios, en el Caquetá, el Putumayo, el Puré 
y en algunos ríos menores como el Hilo, 
Aguablanca, Aguanegra y Lobo, y por lo menos 
una docena de lugares diferentes, que rodean el 
territorio de los grupos aislados del Puré, y en 
algunos casos muy cerca de las malocas o 
caminos (…)” (pág. 91) 
De tal manera, el nororiente amazónico empezo a 
ser invadido por pistas de aterrizaje y por 
laboratorios en donde era procesada la base de 
cocaína  que traían de Perú y Bolivia. De acuerdo 
con el siguiente mapa, elaborado por Franco 
                                                 
119 Insumo que se obtiene tras macerar con agua y otros 
disolventes las hojas de coca; siguiendo el trabajo de 
Roberto Franco (2012) en el bajo Caquetá, se analiza que la 
materia prima para el procesamiento de cocaína era muy 
limitado en el Amazonas como tal, razón por la cual los 
primeros empresarios colombianos importaban la pasta de 
países como Perú y Bolivia, en donde la hoja de coca 
abundaba, pues en la Amazonia Colombiana hasta la década 
de los ochenta, la coca estuvo relacionada exclusivamente 
con prácticas culturales indígenas. 
(2012, pág. 91), se puede observar sobre el río 
Caquetá, el establecimiento de dos pistas, una 
sobre la  Bocana del Cahuinarí y otra denominada 
el Caimo. 
 
 
Mapa 8. Pistas de aterrizaje sobre el río Caquetá. (Franco, 
2012) 
 
 
 
 
Pistas: Bocanas del 
Cahuinarí y Caimo 
Casco urbano de 
la Pedrera 
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En la bonanza cocalera participaron tanto 
indígenas como colonos que venían de diferentes 
partes del país; el siguiente es el testimonio 
contado por un indígena de la región: 
“Yo he recorrido mucho monte, he vivido 
bastante a pesar de mi edad (29 años), cuando 
era un pelado, trabajé para patrones cocaleros, 
viajé por el Caquetá y el Guaviare a veces como 
motorista a veces como raspachín. Ese trabajo es 
duro, nos internábamos hasta seis meses en la 
selva, selva.. aunque se ve la plata, pero a mi no 
me gustaba cobrar, porque muchos amigos del 
trabajo iban a cobrar y aparecían muertos a los 
dos días. Yo recuerdo de esa época que teníamos 
plata hasta pa‟ beber tres y cuatro días, eso 
comíamos, y tomábamos hasta más no poder. En 
esos ríos se veía mucho la Taricaya, la tortuga, 
pero yo allá no me la comía, porque sabía que 
era carroñera y mucho muerto llegó a bajar por 
esos ríos” (entrevista con personaje anónimo 
de la Pedrera, 20 de abril de 2014) 
El procesamiento y comercialización de la cocaína 
en esta área era un negocio común que afectó los 
sistemas de vida de las comunidades indígenas de 
manera notable: la inflación de precios alcanzó 
límites desconocidos, se introdujeron mercancías 
“sofisticadas”, de tal manera que en aldeas 
remotas podía encontrarse whisky, equipos de 
sonido, televisores, y motores fuera de borda. Los 
indígenas asombrados ante el poder adquisitivo 
del negocio, pasaron pronto de vender sus 
cosechas y colinos (semillas) a contratarse como 
recolectores de siembra y ejecutores del 
procesamiento de la cocaína, con lo cual:  
“El dinero, casi por primera vez en sus manos, 
les permitía adquirir lo que les había sido 
negado por la violenta explotación cauchera. El 
dinero no sólo les permitía abandonar su 
economía tradicional y obtener exóticos 
alimentos traídos del interior, sino que puso a su 
alcance botes, armas, licor, bienes santuarios 
exagerados que más tarde se convertía en 
chatarra” (Correa, 1996, pág. 40)  
El procesamiento de cocaína en la región, hizo 
que jóvenes atradídos por la fácil ganancia 
abandonaran sus comunidades, escuelas, 
profesorados y trabajos tradicionales 
desempeñados en sus grupos étnicos.  En tal 
contexto, el consumo de los derivados de la 
cacaína comenzaba a ser frecuente en la 
población que se incorporaba al negocio, por lo 
cual el homicidio era en aquella época un hecho 
recurrente.  
Luego de la primera bonanza cocalera de 1981 y 
1982, las presiones externas y la situación interna 
del país, obliga al Estado a establacer controles 
más rígidos sobre el procesamiento y 
comercialización de la cocaína. En este contexto 
se hace visible el segundo imaginario con el que la 
selva amazónica es mirada en el escenario 
histórico del narcotráfico: “como un territorio en 
conflicto armado”. 
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Este imaginario es considero como una de las más 
complejas amenazas que enfrenta la Amazonia 
colombiana en la actualidad (Franco 2012, Fajardo 
2012 & Salgado 2002), en tanto, la propagación,  
dinámica y dispersión de los cultivos de coca 
desde la década de los noventa, la guerra contra 
los grupos armados ilegales, el narcotráfico y la 
corrupción administrativa, así como las 
fumigaciones aéras para erradicar cultivos, 
constituyen un conjunto intrincado de problemas, 
que afectan de forma directa y gravemente los 
derechos fundamentales de las poblaciones 
indígenas, los colonos y en general, de todos los 
habitantes de la región amazónica. 
En efecto, ver la Amazonia como un territorio en 
conflicto armado desde una perspectiva estatal, 
de acuerdo a presiones internacionales, ha 
generado un tratamiento militar para una grave 
situación socio-económmica y poilítica que tiene 
sus inicios en una secundaria reforma agraria, 
acompañada de una mirada despectiva a la 
región120 y por consiguiente, una ocupación no 
planificada del territorio indígena por parte de 
campesinos marginados, que sin más garantías se 
vieron obligados a ser parte de las redes del 
narcotráfico colombiano, así como de los grupos 
al margen de la ley que hacen parte del conflicto. 
                                                 
120 Recordemos que de acuerdo a la Ley 135 de 1961 –
Reforma Social Agraria- la Amazonia fue vista 
despectivamente como un “Terreno Baldío”  
En nombre de “la guerra contra las drogas”, el 
Congreso de los Estados Unidos, contando con el 
beneplácito del Estado colombiano, aprobó el 13 
de julio de 2000, el denominado “Plan 
Colombia”121, con el cual se buscaba dar 
“solución” militar al problema que se tenía como 
el hepicentro del conflicto social y económico de 
la nación colombiana: el narcotráfico,  sin un 
anáilis profundo, sobre las verdaderas causas 
históricas que le dieron nacimiento al tráfico de 
drogas en el país. 
De acuerdo al estudio realizado por Henry 
Salgado Ruiz (2002), investigador del CINEP122, en 
el Plan Colombia, el 80.05% del presupuesto 
aprobado, se encontraba destinado 
exclusivamente al “fortalecimiento miliar y 
policial”, mientras que el restante 19.5% del 
componente, se distribuía así: un 6.6% para el 
desarrollo alternativo, es decir, para la sustitución 
de la hoja de coca por sistemas productivos 
alternativos, 3.15%  para la población desplazada 
por el conflicto armado y la fumigación de 
cultivos; para la protección de los derechos 
humanos se propuso un 4,45%, para la reforma 
                                                 
121 En cifras, se tiene que el costo inicial estimado para el 
Plan Colombia fue de US$7.558.1 millones, de los cuales el 
gobierno aportaba $4.000 millones, los cuales estaban 
destinados en un gran porcentaje, al incremento la 
capacidad bélica del Estado colombiano, frente al 
movimiento insurgente y al narcotráfico”(Salgado 2002). 
122 Centro de Investigación y Educación Popular/Programa 
por la Paz. 
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judicial y el trato de casos de corrupción un 1.3%; 
para el fortalecimiento del Estado de Derecho un 
4.2% y para apoyar el proceso de paz un irrisorio 
0.25%. 
En este sentido, el “Plan para la Paz, la 
Prosperidad  y el Fortalecimiento del Estado”, se 
traducía en el fortalecimiento bélico,  en donde 
aspectos que deberían ser preponderantes, como 
son el proceso de paz, el desarrollo alternativo y 
la protección de los derechos humanos, aperecen 
sustancialmente debilitados, en palabras de 
Salgado (2002): 
“Problemas como el desarrollo alternativo, que 
buscaba la implementación de proyectos técnico-
productivos orientados a crear una salida 
económicamente viable y sostenible 
ambientalmente para las poblaciones 
amazónicas y que, por lo tanto, debería ser una 
de las prioridades fundamentales en la 
búsqueda de una verdadera paz, en la práctica 
queda como un componente irrevelante del 
proyecto y que cumple la función política de 
enmascarar el propósito guerreristas y 
geopolíticos que estaban a la base del Plan”  
(pág. 19) 
Estas medidas precarias del Estado colombiano 
no dieron una solución concreta a la situación de 
las comunidades indígenas que se han visto 
afectadas por el conflicto, así como a las 
poblaciones campesinas y colonas. Al contrario, 
durante la década de los noventa lo que se ha 
constatado es un incremento del área sembrada 
de hoja de coca, tal como se puede observar en la 
tabla número 4: 
Tabla 6. Cultivos de Coca 1990-2000123 
Año Cultivo de Coca (Has) 
Total Anual % De 
Incremento al 
Año Anterior 
1990 40.100 - 
1991 37.500 6.5 
1992 37.100 1.06 
1993 39.700 7.0 
1994 44.700 12.6 
1995 50.900 13.9 
1996 67.200 15.9 
1997 79.500 18.3 
1998 101.800 28.1 
1999 160.119 57.3 
2000 163.289 1.98 
 
El Plan Colombia, lejos de brindar una solución a 
la situación a la problemática estrucutural que 
afecta a las poblaciones amazónicas, lo que se ha 
                                                 
123 Tomada del artículo: “Plan Colombia, Respuesta Militar a 
un Problema Social”, por Henry Salgado Ruiz (2002, pág. 
10). Fuentes consultadas por el investigador: Departamento 
de Estados Unidos, Dirección Nacional de Estupefacientes, 
Proyecto SIMCI (Sistema Integral de Monitoreo de Cultivos 
Ilícitos) creado por DNE-UNPDC.  
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hecho es agudizar su problemática social. Con las 
fumigaciones se atacó la base productiva de la 
región, al tiempo que se generaron impactos 
irreversibles en la salud de la población, la 
seguridad alimentaria y el ambiente fisico-biotico 
(Salgado, 2002).  
De acuerdo a las apreciaciones de algunas 
familias de la región de bajo Caquetá, en la 
década de los noventa murieron líderes indígenas 
en manos del conflicto armado, y cerca de 10 
jóvenes de las comunidades de Borikada, Curare y 
Puerto Córdoba desaparecieron. Al tiempo que el 
Estado colombiano no incluyó a éste sector de la 
Amazonia, en la propuesta de desarrollo 
alternativo que estaba implementado en las áreas 
afectadas por los cultivos de hoja de coca, 
desconociendo las propuestas formuladas por las 
comunidades inidgenas en aquel momento. 
En este sentido, si se continúan formulando 
programas desarticulados y aislados de la 
realidad local, no se darán soluciones concretas  a 
la base de la problemática social, creada por la 
dinámica del desarrollo agrario colombiano, que 
se  ha cimentado en la exclusión y la 
marginalidad social, económica y política de los 
pueblos indígenas y de las poblaciones 
campesinas. 
El imaginario que ve a la Amazonia como un 
espacio libre para la extraccion de recursos, como 
válvula de escape a las tensiones socioeconómicas 
y como un territorio en conflicto, ha sido 
causante de buena parte de los problemas que se 
han gestado en la región en las últimas décadas, 
en donde la integración a la sociedad nacional se 
ha realizado sobre la base de la extensión del 
conflicto social (Vieico 2002) 
Con estos imaginarios, se desconoce las 
características  socio-históricas, geológicas y 
ecológicas, de la región, así como el saber 
milenario de los pueblos nativos del territorio y 
de los campesinos, en la propagación de lógicas 
productivas adversas a su dinámica ecosistemíca. 
Tal situación ha hecho que se continuen 
propagando los enclaves extractivos, así como sus 
efectos contradictorios. 
 
La Bonanza Minera 1980-2014 
 
“En Flandes, en 1547, Teofrastus me lo explicó 
todo. «Nos dieron la diversidad del mundo», -me 
dijo- pero nosotros sólo queremos el oro. Tú 
encontraste un tesoro, una selva infinita y 
sentiste infinita decepción, porque querías que 
esa selva de miles de apariencias tuviera una 
sola apariencia, que todo en ella no fuera más 
que leñosos troncos de canela Arabia. Anda, dile 
al designio que quiso brotar miríadas de bestias, 
que tú no quieres ver más que tigres. Dile al 
artífice de los metales que sólo estás interesado 
en la plata. Dile al demiurgo que inventó las 
criaturas, que el hombre sólo quiere que 
sobreviva el hombre. Ve y dile al paciente 
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alfarero que modela sin tregua millones de seres 
que tú sólo quieres ver un rostro humano para 
siempre. Y dile al incasable y celeste dibujante 
de árboles que sólo te interesa que un árbol 
exista. Eso es lo que hacemos desde cuando 
surgió la voluntad. Apretar en el puño una 
polvareda de estrellas para tratar de 
condensarla en un sol irradiante. Reducir a la 
arcilla las estatuas de todos los dioses para 
lanzar de su masa un dios único, desgarrado de 
contradicciones, atravesado de paradojas y por 
ello lastrado de imposibles” (Ospina, 2008, pág. 
11) 
La bonanza minera en la región del bajo Caquetá 
tuvo sus inicios en la década de los ochenta, 
cuando fueron descubiertos los yacimientos de 
oro en las serranías de Taraira124 (ver mapa 9), y la 
Pedrera fue el epicentro de encuentro de colonos 
procedentes de diferentes partes del interior del 
país. Para el año de 1983 la población del casco 
urbano se había incrementado de forma 
exponencial, pasando de 200 habitantes a 1.000, 
una densidad demográfica fluctuante, que se 
encontraba compuesta principalmente por 
“blancos” desconocidos en la región. 
Durante el tiempo que duró la bonanza (10 años, 
de 1980 a 1990) el comercio cobró impulso, y 
pronto aparecieron en el pueblo diferentes 
tiendas y almacenes en donde se podía conseguir 
todo tipo de mercancías, herramientas y 
                                                 
124 Municipio localizado en el sur oriente del país, delineado 
por el río Taraira, al cual se accede por río, o por avioneta. 
alimentos, destinados inicialmente para la 
dotación de las actividades mineras. Para el año 
de 1985 varios hombres indígenas abandonaron 
sus hogares y se fueron a trabajar a las minas, en 
donde duraban alrededor de tres y cuatro meses.  
Según los testimonios encontrados, la bonanza 
cambió de forma significativa la dinámica 
comercial del pueblo, en tanto la compra y 
adquisición de bienes no se hacía mediante 
dinero en efectivo, sino por medio del gramo de 
oro. El siguiente es el testimonio contado por 
doña Bety, una de las comerciantes del pueblo 
que llegó con la bonanza minera: 
“Si claro, el oro del Taraira nos abrió muchas 
puertas, mi esposo era uno de los mineros 
importantes de la zona, él contrataba a los 
muchachos, a los indígenas de la región y a los 
que llegaban de afuera. En dos meses o cuatro 
les hacía el pago de acuerdo a los que ellos 
sacaban, se repartían las ganancias, mucha 
gente por eso es agradecía, porque saben lo bien 
que les fue con nosotros. Lo que más recuerdo de 
esa época, es que las mercancias, las remesas y 
las herramientas las trocabamos por oro, por 
gramos, y teníamos en ese entonces una 
gramera para eso. Al final del día la gramera 
quedaba cubierta de un polvito, un polvito 
brillante, oro pues, entonces yo me lo ponía de 
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maquillaje, ¿se imagina eso? ¡Oro de maquillaje 
me ponía en el rostro!”125. 
Sin embargo, la bonanza minera no trajo sólo 
beneficios económicos a la región, pues con ella 
también llegaron problemas sociales como la 
prostitución, las rupturas familiares y el 
alcoholismo, tal como se narra a continuación: 
“Cuando la minería del Taraira, recuerdo que la 
pista se encontraba llena de discotecas y de 
mujeres que no sabemos de donde venían, eso 
habían como unas nueve casas por ahí. Allá iba 
a parar mi marido cuando venía de trabajar del 
Taraira, y allá se gastaba la platica que se había 
ganado en los meses de trabajo, pero eso si, yo 
también iba allá y lo sacaba como fuera, 
problemas sí, eso fue lo único que nos quedó de 
ese tiempo” (entrevista con personaje anónimo 
de la Pedrera, 15 de mayo de 2013) 
A su vez, las comunidades indígenas de los 
resguardos de Comeyafú y Camaritagua -que se 
encuentran más cerca del casco urbano- afrman 
que en esa década se presentó una importante 
presión en recursos naturales, para la 
alimentación (pescado y carne de monte), así 
como materiales para la construcción de casas 
como: hojas de puy y árboles maderables. 
Actualmente la amenaza por la extracción de 
minerales no se ha disipado en la región, al 
                                                 
125 Testimonio obtenido en una entrevista informal, 
realizada con algunos comerciantes del pueblo en el mes de 
mayo del año 2013. 
contrario, se han imcrementado los interéses por 
la explotación del oro en diferentes partes de la 
Amazonia nororiental colombiana.  A su vez, 
existen iniciativas para formalizar la explotación 
del oro y sus concentrados, como es el caso de la 
empresa canadiense Cosigo  Resources Ltda.  
quien obtuvo dos concesiones mineras otorgadas 
por INGEOMINAS en el Parque Nacional Natural 
Yaigoje Apaporis126 el 29 de Octubre de 2009 127, 
después de contar con una concesión ortorgada 
por el gobierno colombiano por 30 años, en el 
municipio del Taraira: “(…) en un área constituída 
por 9.973 hectáreas, que según la empresa, es el 
Cinturón de Oro Taraira”128 
                                                 
126 Es el único Parque Nacional creado en el año 2009, sobre 
un resguardo indígena, por solicitud de las comunidades 
nativas, con el objetivo de contrarrestar las presiones por 
solicitudes mineras propagadas en el territorio ancestral, 
bajo la Resolución 2079 del 27 de octubre de 2009. 
127 De acuerdo al seguimiento que ha realizado la Fundación 
Gaia, se encontró que la empresa canadiense cuenta con 23 
solicitudes de títulos mineros en el Parque Nacional Natural 
Yaigoje Apaporis. El caso se encuentra en la Procuraduría 
General de la Nación; estancia que abrió proceso 
disciplinario a ocho funcionarios de Ingeominas por otorgar 
títulos mineros en un Parque Nacional Natural. 
128 Tomado del informe especial realizado por la Fundación 
Gaia en 2012. 
170 
 
 
Mapa 11. Zona Minera Ubicada en la Serranía de Taraira
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Es importante aclarar, que la creación del Parque 
Nacional Natural se encuentra en resguardo 
indígena, en el cual ejercen autonomía la 
Asociación de Capitanes Indígenas de Yaigoje 
Apaporis ACIYA, asociación demandada  por 
ACITAVA129, bajo la acción de tutela, en tanto, las 
comunidades de ésta organización aseguraban 
que su derecho a la consulta previa, como lo 
ordena el acuerdo 169 de la OIT, fue pasado por 
alto en la creación del PNN. 
Actualmente el caso se encuentra en manos de la 
Corte Constitucional, quien realizó una audencia 
pública este año en el mes de enero130, en la 
comunidad indígena de Centro Providencia 
(Apaporis) , dejando en evidencia las diferentes 
perspectivas con que cada Asociación mira el 
territorio; por un lado ACITAVA, en cabeza del 
Beningo Perilla131, representante legal de las 
comunidades del Taraira, manifiesta la necesidad 
de explotar el recurso minero, en tanto éste les 
permite entrar en los caminos del “desarrollo”, 
frente a la visión de ACIYA, quienes luchan a 
favor de la preservación del territorio ancestral, 
así como de la población indigena que guarda su  
tradición milenaria. 
                                                 
129 Asociación de Capitanes Indígenas del Taraira Vaupés. 
130 Para mayor información se sugiere consultar: 
http://www.semana.com/nacion/articulo/magistrados-van-
amazonia-por-caso-de-apaporis/372485-3 
131 Líder colono de la Asociación. 
En los argumentos expuestos por ACIYA, se 
encuentra la preservación de los lugares sagrados 
del territorio, dentro de los que se encuentra 
Yuisi o el Chorro de la Libertad, lugar mirado por 
el interes transnacional como una importante 
reserva minera132, a diferencia de las comunidades 
indigena de ACIYA, que reconocen en este sitio 
sagrado su lugar de nacimiento (ver mapa 10)133. 
El chorro de la Libertad es reconocido por las 
autoridades tradicionales como el lugar donde 
nació la humanidad, sobre el río Apaporis, por lo 
que reviste una importancia espiritual para 
“mantener el equilibrio del territorio” y alejar las 
amenazas del mismo, en palabras del abuelo 
Reinaldo134: 
 
“Solo los mayores pueden contemplar sus 
aguas y las mujeres tienen prohibido 
mirarlo. Se dice que cuando un chamán 
hace una curación se conecta en 
pensamiento con este chorro.Esos minerales 
son para la curación del mundo” 
                                                 
132 Lugar en el cual Cosigo Resource Lta. cuenta con un título 
minero de 2.000 hectáreas entregado por Ingeominas. 
133 Los líderes indígenas de la región argumentan que en 
muchos casos éstos sitios sagrados coinciden con la 
presencia de recursos naturales de gran importancia. 
134 Autoridad tradicional, comunidad de Bocas del Mirití. 
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Mapa 12. Yuisi, lugar de nacimiento de la humanidad  para las  comunidades indígenas de ACIYA (Sandra Cardona, 2014) 
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En este marco de discusión, en el que las 
comunidades indígenas se debaten entre la 
protección de sus territorios ancestrales y la 
negociación con el interés transnacional, por la 
explotación de los recursos naturales que se 
encuentran en los resguardos indígenas, se hace 
necesario entener el contexto mundial bajo el cual 
se ejerce esta presión. 
En efecto, la insoslayable realidad de un mundo 
globalizado en asuntos cruciales como la ciencia, 
la tecnología, el capital, el transporte y la 
información; entorno a los cuales la Amazonia 
debate su existencia, enfrenta hoy laxas y 
asimétricas reglas del juego económico mundial, 
que para el caso de Colombia tiene dos ejes de 
análisis, el primero de ellos  establecido en el 
“Plan Nacional de Desarrollo 2010-2014” y el 
segundo, en la ubicación geoestratégica de la 
Amazonia colombiana, región transcendental  
para los interés territoriales del capital. 
El primer eje de análisis tiene que ver entonces, 
con la articulación del sector minero-energético, 
como base del crecimiento económico  
consignado en el Plan Nacional de Desarrollo 
2010-2014 “Prosperidad para Todos”, por medio 
del cual el “avance del país” se exalta bajo las 
siguientes estadísticas del Departamento Nacional 
de Planeación: 
 
 Generación de Empleo (en el 2010 se 
encuentran vinculados al sector cerca de 
260.000 personas y espera para el 2014, 
incorporar a 360.000) 
 La internacionalización (exportaciones 
totales sector minas y energía)  
 
Fuente: Departamento Nacional de Planeación 
 
 Desarrollo regional (recursos totales de 
regalías)  
174 
 
 
Fuente: Departamento Nacional de Planeación 
Proyecciones que desde el Plan Nacional de 
Desarrollo, son agenciados para la consagración 
de la economía nacional al interés del capital 
mundial, en el cual los países de las llamadas 
economías emergentes, se especializan en 
explotar sus recursos naturales y sociales para la 
obtención de las llamadas “ventajas competitivas 
internacionales”, que en el caso colombiano 
queda relegada a la exportación de petróleo como 
producto bandera del sector minero energético, 
con proyecciones como: “Para el 2015 se espera 
alcanzar una producción cercana a 1,3 millones 
de barriles diarios de petróleo, incorporando 
aproximadamente 1,400 millones de barriles de 
nuevas reservas”(DPN-PND- 2011) 
En este sentido, Arturo Escobar (2013)135 asevera 
que las locomotoras136 minero energéticas en 
Colombia obedecen a dos situaciones 
fundamentales: a nivel mundial, la necesidad por 
la adquisición de materias primas bajo el sistema 
de globalización neoliberal, que afecta no sólo al 
país, sino a Latino América y al mundo entero. 
Por otro lado, la propagación en Colombia del  
modelo de desarrollo capitalista, que en el marco 
de la estratregia trasnacional, busca aprovechar la 
alta demanada internacional  por minerales, para 
alimentar la industria de los paises centrales que 
producen bienes manufacturados de alto valor 
agregado, dado su estado privilegiado en riqueza 
de tierras y de servicios ambientales. 
Del cruce de éstas dos perspectiva surge la idea 
de que: “la tierra y los recursos naturales son la 
clave del desarrollo” (Escobar 2013), cuya imagen 
dominante se edifica en la “locomotora” como 
metáfora anacrónica, en ese volver a la 
industrialización destructiva del siglo XIX, 
caracterizada por la expulsión de las poblaciones 
rurales a la ciudad, así como el incremento de la 
pobreza en los centros urbanos. 
                                                 
135 Tomado de: Palabras al Margen,  portal de opinión y 
análisis político, consultado el 10 de enero de 2014 en; 
https://www.youtube.com/watch?v=W6AoupJv3DU 
136 “Metáfora anacrónica del siglo XIX” (Escobar 2013) 
175 
 
Bajo esta visión unilineal y evolutiva del 
desarrollo como crecimiento económico, se 
vislumbra la selva amazonica como un reservorio 
de recursos naturales, dispuestos para el ingreso 
de la locomotora extractivista. El modelo minero 
colombiano expresado en la Ley 685 de 2001, 
pronuncia el interés del Estado y de las grandes 
compañías mineras por extraer los Recursos 
Naturales No Renovables (RNNR), sin otro 
miramiento diferente al de multiplicar el retorno 
de la inversión privada y sostener un flujo de 
ingreso al Estado vía impuestos y regalías, al 
plantear que: “(…) la suerte del Amazonas no será 
en unos años muy diferente a los que actualmente 
acontece en departamentos como La Guajira, 
Cesar, Antioquia, Santander, Tolima, Chocó y 
Cauca , entre otro” (Pardo, 2013, pág. 32). 
Una de las consecuencias de este modelo de 
desarrollo para el país, es el auge de solicitudes 
mineras y la titulación de predios que se han 
incrementado desde el gobierno anterior con la 
política de seguridad a la inversión privada, 
beneficios tributarios y la promoción del sector, 
con lo cual: “Colombia pasó de unos 1.800 títulos 
mineros en el 2002 a 9.737 en la actualidad” 
(Pardo, 2013, pa´g. 32), bajo el argumento de los 
beneficios económicos que trae la actividad para 
el incremento del Producto Interno Bruto,  las 
exportaciones y  la inversión extranjera. Sin 
embargo, se considera un error evaluar los 
beneficios de la mineria únicamente en relación 
con sus patrocinios económicos, sin tener 
encuenta el impacto y las consecuencias desde 
una perpectiva más amplia, en la que se deba 
incluir otros aspectos del modelo, relacionados 
con el impacto ambiental, social, económico y la 
enorme conflictividad que se desprende del 
mismo (ver gráfico 21). 
Sin embargo, no sólo el Estado y la empresa 
trasnacional propenden por la extracción minera, 
de forma paralela surgen organizaciones 
informales e ilegales que compiten con la 
locomotora oficial por el control de los RNNR y la 
apropiación de la renta derivada de su 
explotación; realidad que choca con la visión 
neoliberal excluyente, cuya consecuencia se ve 
reflejada en los territorios mediante la 
confrontación violenta entre el modelo legal y la 
locomotora de la minería ilegal. 
Este es el caso de las comunidades indígenas que 
habitan en el medio río Caquetá, en el resguardo 
indígena del Cahuinarí, tambien Parque Nacional 
Natural, el cual se ha visto invadido en los 
últimos años por balsas mineras ilegales, así 
como por actores armados que aplican sus 
propias reglas de justicia. En un artículo 
públicado por el espectador el 13 de septiembre 
del año 2013, se afirma que: “en un trayecto de 
500km entre los corregimientos de La Pedrera y 
Araracuara, al menos cuarenta balsas se dedican 
a extraer oro del lecho del río Caquetá”. 
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Gráfico 21. Impactos de la bonanza minera en el territorio y el ambiente (Sandra Cardona, 2014)
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al no conformar redes de mercados en 
las cabeceras corregimentales 
Exige cambios en el rol 
del Estado 
Reestructuración de la política minera 
 y la institucionalidad 
Política fiscal de altas exenciones 
tributarias a las compañias mineras 
Deterioro de las finanzas públicas  por 
cuenta de los  privilegios tributarios  El beneficio económico 
se enmarca en su 
consolidación como 
fuente  potencial  de 
importantes ingresos 
físcales para el Estado 
(Pardo, 2013) 
único Criterio para la entrega de 
Títulos Mineros 
Degradación ambiental 
sin predecentes 
Debilitamiento  de la institucionalidad 
minera y ambiental  
Precaria Gestión fiscalizadora de la 
actividad 
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El desarrollo informal e ilegal de la minería, pone 
en evidencia la ausencia del Estado en ésta región 
del país, así como el precario ejercicio normativo 
y su capacidad de control y fiscalización. En el 
encuentro del Eje Caquetá, realizado en la 
comunidad de puerto remanso (Cahuinarí) del 29 
de marzo al 4 de abril de año en curso, las 
autoridades indígenas de las cuatro AATIS que 
conforman el eje137, manifestaron sus inquietudes 
ante los representantes de PNN, el Instituto 
SINCHI, CORPOAMAZONIA y La Gobernación, 
como sigue: 
“Que acción concreta se pude identificar para 
que estas actividades no se sigan presentando en 
el territorio, y cuáles son las responsabilidades 
de las diferentes instituciones que tienen 
competencia dentro del territorio. Hay que 
reconocer que esta situación se ha salido de las 
manos tanto a las AATIS como las instituciones 
estatales. El ejercicio de gobierno sobre el 
territorio no está siendo efectivo”138.   
 
Ante lo cual responde Luis Eduardo Acosto, 
economista del Instituto SINCHI: 
                                                 
137 AIPEA (Asociación de Autoridades Indígenas de la 
Pedrera) ACIMA (Asociación de Capitanes Indígenas del 
Miriti), CRIMA (Consolidación Regional Indígena del Medio 
Caquetá Araracuara) y ACIYA (Asociación de Capitanes 
Indígenas de Yaigoje Apaporis) 
138 Tomado de la memoria: 7° Encuentro de las AATIS Eje 
Caquetá, Comunidad Puerto Remanso del Tigre, 29 de 
marzo al 4 de abril. (Anexo número 2). 
“Se tocó este tema, y lo que vemos es el 
resultado de lo que le quedo al país con la 
situación de los cultivos ilícitos, identificando que 
éste resultaba ser uno de los sistemas 
capitalistas más consolidados del país. Dentro de 
este escenario las poblaciones indígenas son muy 
vulnerables y no tienen forma de hacerle frente 
a esta situación desde sus estructuras sociales y 
desde sus tradicionales. Es importante resaltar 
que el gobierno ha emprendido acciones para 
hacerle frente, a partir de una política nacional.  
 
El tema de las alternativas es de carácter vital y 
dentro de éstas el Estado colombiano tiene unas 
formas de darla a la sociedad unas 
herramientas de reflexión. El tema no es 
únicamente sobre alternativas económicas, sino 
que apunta a la revaloración de los sistemas 
culturales y ambientales que sustentan los 
medios de vidas indígenas, que se pueden 
presentar como conceptos y argumentos para 
decirle no ha esta actividad ilegal. Control social 
del territorio, control social de los recursos 
naturales”.139 
Bajo esta perspectiva, queda claro que no existe 
una respuesta clara ante la grave amenaza que 
afecta los sistemas de vida de las comunidades 
indígenas, su gobernabilidad y 
autodeterminación. En la reunión del eje, el 
secretario de territorio y medio ambiente de 
AIPEA (Omar Cubeo), planteó que los resguardos 
de Puerto Córdoba y Komeyafú cuentan 
                                                 
139 Ibídem 
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actualmente con solicitudes mineras, lo cual pone 
en riesgo el territorio de las comunidades del bajo 
río Caquetá ( ver mapa  11). 
 
Fotografía 41. 7° Encuentro del Eje Caquetá, Sandra 
Cardona 2014 
 
De lo anterior se puede deducir la amenaza 
inminente de la Amazonia Colombiana por el 
avance de la locomotora minera, que pone en 
riesgo la biodiversidad del territorio y la 
integirdad cultural de los pueblos nativos. Sin 
embargo, los líderes indígenas no permanecen 
ajenos a la situación, en tanto proponen:  
Lo que tendríamos que definir es el camino y la 
ruta en relación con la consolidación del 
territorio, la autonomía de su gobierno, pues las 
soluciones no se pueden esperar solo de la 
instituciones estatales, que así como tienen 
estancias que velan por la preservación de los 
recursos también están los que buscan la 
explotación de las mismas, así que la pregunta 
es cómo buscar caminos que nos permitan 
negociar una solución con el gobierno, pero que 
partan de las necesidades y realidades locales. 
La política minera se encuentra por encima de 
la política ambiental, pues la primera se 
encuentra proyectada a largo plazo (30 años), 
de ahí la importancia de unificar como pueblos 
indígenas. Buscar la forma de que esta discusión 
tenga continuidad a través de unas líneas de 
acción, donde una de ellas pueda ser la 
revalorización de la palabra de los mayores que 
se pueda identificar qué significa para ellos el 
manejo de estos elementos. Los jóvenes no tiene 
este conocimiento entonces se propone generar 
talleres que posibiliten encontrarnos con la 
propia palabra. De igual manera, buscar e 
identificar otras alternativas económicas que 
nos ayuden a resolver las inconveniencias 
sociales (Omar Cubeo, propuesta planteada en 
el eje Caquetá, 3 de abril de 2014). 
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Mapa 13. Amenaza Minera en el  Bajo Caquetá. Fuentes: SIGOT y Catastro Minero (Sandra Cardona, 2013)  
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Cartografías del  deseo en el bajo Caquetá 
 
“Escibri, hacer rizomam, ampliar nuestro 
territorio por desterritorialización, extender la 
línea de fuga hasta lograr que englobe todo el 
plan de consistencia” (Deleuze, 1980. pág. 17) .  
Cartografías del deseo son en esencia «Cartas de 
navegación» para orientarse en las geografías 
variables del «deseo» (entre fronteras, 
territoriales y conceptuales), en donde 
“cartografiar las líneas constituyentes de otras 
formas de vida” como lo insinúa (Guattari, 2005), 
exige brújulas de singladura, de recorrido, por las 
estrategias sociales de aquello que Deleuze y 
Guattari bautizaron con el nombre de 
«micropolítica», a una sedición molecular, en 
donde el cuerpo, gestos y actitudes cobran 
sentido indisociable, en las dinámicas de 
resistencia y de creación, que buscan activar la 
construcción de nuevos contornos de realidad. 
Lo que se pretende privilegiar con la propuesta 
«cartografías del deseo» es entonces,  el análisis 
de la multiplicidad y la diferencia, existentes en 
las comunidades indígenas del bajo Caquetá, 
buscando servirse de las expresiones inestables, 
cotidianas y locales, como una estrategia de lucha 
contra la “territorialización”, frente a las 
“cartografías perversas” (Guattari, 2005) de los 
regímenes de representación segmentarios y 
excluyentes (coloniales, esclavistas y capitalistas).  
En este sentido, se presenta a continuación las 
cartografías del deseo capitalista, que dibuja 
sobre el territorio del bajo Caquetá, el apetito del 
interés transnacional por la extracción de los 
recursos naturales, frente a la cartografía del 
deseo indígena, que se debate entre el impulso 
vital del territorio en relación con su sistema 
cultural, y las formas de dominación occidental. 
Para tal propósito se tomó el concepto de mapa 
como: 
“(…) abierto, contestable en todas sus 
dimensiones, desmontable, alterable, susceptible 
de recibir constantemente modificaciones. Puede 
ser roto, alterado, adaptarse a distintos 
montajes, iniciado por un individuo, un grupo a 
una formación  social. Puede dibujarse en 
una pared, concebirse como una obra de arte, 
construirse como una acción política o como una 
meditación…un mapa tiene múltiples entradas” 
(Deleuze, 1980, pág. 18) 
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Mapa 14. Cartografía del Deseo Capital (imaginario colonialista). (Sandra Cardona, 2014) 
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Ilustración 15. Cartografía del Deseo Indígena. (Sandra Cardona, 2014)
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Conclusiones Generales 
 
En concordancia con la experiencia personal 
vivida en el transcurso del trabajo de campo, las 
nociones indígenas sobre territorio y ambiente 
expuestas anteriormente continúan vigentes y 
están siendo adecuadas por los indígenas en el 
contexto político nacional. A pesar de que la 
mayoría de los viejos y tradicionales de hoy en 
día tuvieron contacto con los «blancos» y sus 
hijos asistieron a los internados de la Pedrera, el 
pensamiento indígena ha asimilado el cambio 
desde su propia cosmovisión y asegura además, 
desde sus mitos originarios, que estaban 
condenados a encontrarse con la «brujería del 
jaguar blanco».  
Tales cambios se manifiestan en la pérdida de 
conocimiento indígena, que puede ser analizado 
desde dos perspectivas: lo técnico-instrumental, 
relacionado con la elaboración de utensilios para 
las actividades cotidianas (hamacas con fibras, 
cestería, ornamentos culturales) hasta la pérdida 
del conocimiento tradicional en temas como: el 
manejo especializados de plantas medicinales, la 
identificación de enfermedades, los rituales 
asociados a las estaciones del año, etc. Cambios 
que se han visto agenciados por el desinterés y 
abandono de los jóvenes hacia su cultura.  
De otra parte,  las comunidades han cambiado las 
pautas de poblamiento y por eso se presentan 
grandes concentraciones demográficas cerca de 
los poblados urbanos, situación que guarda 
relación con el cambio en los ciclos ecológicos de 
la selva. De hecho se ha encontrado que la 
densidad poblacional presente en los resguardos 
más próximos a las cabeceras corregimentales, 
ejercen una mayor presión sobre los servicios 
ecosistémcios, causando infertilidad en los suelos 
de las chagras por su recurrente uso, y escasez en 
el complemento proteínico como la pesca y la 
carne de monte. 
Esta situación ha generado que las personas 
tengan que invertir más tiempo en las actividades 
de rebusque (como se designan normalmente a 
las prácticas agrícolas) y que realicen largos 
trayectos en busca de animales de monte y 
variedad de pescado.  
Sin embargo, las restricciones para utilizar los 
sitios sagrados tratan de mantenerse y los 
chamanes continúan siendo los mediadores para 
el control de los recursos de estos lugares. De 
hecho, tales iniciativas han buscado la manera de 
consolidarse en Planes de Manejo Ambiental por 
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resguardo, a través de los cuales se han acordado 
áreas de conservación de acuerdo a principios 
indígenas (sitios sagrados, lugares con 
pensamiento, cerros, accidentes hidrográficos, 
etc.) y zonas de aprovechamiento con unos 
acuerdos comunitarios y unos topes máximos de 
sustracción de recursos naturales. 
En este aspecto, se reconoce la influencia positiva 
que ha generado las políticas de reconocimiento 
del derecho indígena mediante la consolidación 
de los resguardos, a través de actos jurídicos 
como el reconocimiento de las Autoridades 
Tradicionales Indígenas, y el establecimiento de 
las Entidades Territoriales, que han traído para 
estos sectores el  ejercicio de la autonomía y el 
gobierno propio 
Empero, queda claro que las visiones y los 
propósitos con los que se mira el territorio y sus 
procesos de ordenamiento son divergentes para 
cada uno de los actores (Indígenas versus 
Estado)140, pues mientras  los primeros buscan la 
propagación de sus medios de vida, de acuerdo a 
los interés que estén en juego, los segundos 
buscan imponer, con la configuración del Estado-
                                                 
140 Se pretende explicar más adelante la visión de otros 
actores también importantes como los colonos, las 
multinacionales, y las organizaciones sin ánimo de lucro. 
Nación, una concepción del territorio basada en el 
espacio geográfico, entendido como un sistema 
interestatal, que desde su visión perimetral y 
cartográfica, condena el potencial simbólico con 
el que los pueblos indígenas valoran su entorno, 
subyugándolo a una simple valoración económica, 
legitima desde las presiones modernas 
capitalistas a los conceptos de propiedad privada 
y generación de excedentes (ver Gráfico 22) 
Esto se debe a diferentes razones, las cuales están 
relacionadas con la ausencia de un modelo claro 
de actuación por parte del Estado colombiano y 
de los siete países con quien comparte la cuenca 
amazónica; en la que divergen modelos de 
«desarrollo» a seguir, que van desde la 
propuestas extractivitas a pequeña y gran escala, 
hasta las proyecciones conservacionista, 
impulsada por el  papel que cumple la Amazonia 
colombiana dentro del contexto de cambio 
climático, dada su posición privilegiada en la 
parte noroccidente de la gran cuenca, con 
influencia directa de los Andes, ya que según 
análisis realizados, se proyecta como la zona que 
podría conservar sus bosques como tal, mientras 
que buena parte de la cuenca, el caso Brasil, se 
convertiría en sabana, (Rodriguez, 2008). 
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Gráfico 22. Divergencias Entre Lógicas Territoriales Estatales y Lógicas Territoriales Indígenas. (Sandra Cardona, 2013
186 
 
De ahí la importancia de la reciente participación 
que han tenido las Asociaciones Indígenas en los 
escenarios políticos de la Nación, entorno a la 
discusión de lo que deben ser los Planes de 
Ordenamiento Territorial, interpretados como 
una estrategia para el fortalecimiento étnico, 
como mecanismo que permite la consolidación de 
sus planteamientos sobre autonomía y control 
territorial, así como la validación de sus 
concepciones sobre territorio. Exigencia en  la que 
cobra importancia la declaración del movimiento 
Autoridades Indígenas de Colombia (AICO):  
“La tarea de reordenamiento territorial indígena 
se direcciona a la reconstrucción de espacios que 
tienen su origen en la historia y en la vida de los 
pueblos indios, espacios que son indispensables 
para garantizar la vida a plenitud, es decir, en 
lo social, en lo económico y en lo político” 
(Muelas, 1992, pág. 5). 
Tal exigencia demanda la definición, no de un 
modelo de desarrollo sostenible, sino de Planes 
de Vida, que cuenten con un reconocimiento 
constitucional a nivel nacional e internacional, 
basado en características endógenas y en un 
diálogo bilateral con dependencias 
gubernamentales como el Ministerio del Interior, 
así como de Medio Ambiente y Desarrollo, en la 
búsqueda de soluciones integrales a la violencia y 
al conflicto social, tomadas como expresiones 
concretas del agotamiento del modelo de 
desarrollo que tiene como objetivo principal el 
crecimiento económico. 
En este marco de discusión, y tal como se expuso 
en el capítulo 5, así como en la cartografía del 
deseo capitalista, la principal amenaza que 
actualmente afecta el territorio indígena del bajo 
Caquetá, es la locomotora minera, tanto legal 
como ilegal, ambas enmarcadas en las propuestas 
de desarrollo sostenible, discurso que se 
convierte en el referente de actuación de la 
sociedad moderna en la Amazonia, al proponer: 
“Es necesario integrar completamente la 
economía y la ecología al tomar decisiones y 
leyes no solamente para proteger  el medio 
ambiente, sino también para proteger y 
promover el desarrollo.” (CMMAD141 1988, pág. 
62): 
Para la Comisión Mundial, la dimensión físico–
ambiental  quedó determinada por las decisiones 
concertadas  para el desarrollo material de las 
naciones, donde la sostenibilidad se describe en 
términos de: “El desarrollo sostenible es el 
desarrollo que satisface las necesidades de las 
generaciones presentes sin comprometer la 
                                                 
141 Comisión Mundial del Medio Ambiente y del Desarrollo, 
conformado porn  un equipo político y científico calificado 
e influyente, que de la mano de la ministra noruega 
Brundtland se dan a la tarea de celebrar audiencias públicas 
en cinco continentes desde 1983 hasta la publicación del 
informe Nuestro Destino Común en 1987. 
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capacidad de las generaciones futuras para 
satisfacer sus propias necesidades” (CMMAD 1988, 
pág. 67). 
Tal discurso propende por la sostenibilidad del 
desarrollo, instalado en la macropolítica desde las 
década de los ochenta, momento en el cual todos 
los países empezaron a ordenar sus agendas de 
acuerdo a este nuevo discurso. Para el caso de 
Colombia, dentro de los informes del 
Departamento Nacional de Planeación y el 
resumen ejecutivo del Plan de Desarrollo Nacional 
se pueden encontrar las siguientes referencias: 
“Desarrollo sostenible de la explotación de los 
recursos en armonía con el medio ambiente y 
con las comunidades” (DNP 2011, pág. 6).  
“(…) estamos frente a un optimismo autentico en 
nuestro futuro, una confianza incomparable en 
las potencialidades del país” (PND 2010, pág. 
12). 
De esta forma, Colombia entró a participar de los 
grandes propósitos de los riqueza mundial, y se 
dice que su economía se está desarrollando 
porque esta agenciado una “explotación sostenible 
de sus recursos”. Por su puesto, el concepto de 
Desarrollo Sostenible está empezando a ser 
criticado por sus contradicciones e impactos142. 
                                                 
142 De hecho,  en la Universidad Nacional Sede Manizales, el 
GTA de Pensamiento Ambiental liderado por la filósofa 
ambiental Ana Patricia Noguera, realizó en el año 2012 un 
trabajo acerca del tema denominado “Critica a la Razón 
Por ejemplo, para el economista colombiano 
Alberto Romero (2002; 84) es necesario empezar 
ha de-construir este discurso en tanto: 
“(…) en el aspecto socioeconómico la 
globalización y el Desarrollo Sostenible 
sustentado en el fetichismo mercantil, lejos de 
solucionar problemas como la pobreza, el atraso 
económico y el deterioro ambiental, ha 
profundizado la brecha entre un puñado de 
naciones privilegiadas y el resto del mundo” 
(pág. 84) 
Para el caso de Colombia, la afirmación de Romero 
(2002) es un hecho. Como ya se expuso 
anteriormente a través del análisis a  las 
proyecciones del  Plan Nacional de Desarrollo, el 
gobierno nacional tiene todos los esfuerzos 
concentrados en el sector minero como 
locomotora del desarrollo para el país, en 
respuesta a la tendencia global del capital. Este 
hecho ha generado una bonanza minera que ha 
privilegiado la Dimensión Económica, en el marco 
de la estrategia transnacional que busca 
aprovechar la alta demanda internacional por 
minerales, explotándolos en los países del tercer 
mundo para alimentar la industria de los países 
desarrollados. 
                                                                                                   
Sustentable” que tiene como propósito de construir el 
discurso de Desarrollo Sostenible en su epistemología, 
ethos y símbolos, para dilucidar sus verdaderos propósitos 
como macropolitica instaurada desde los países 
“desarrollados”. 
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Fuente: Departamento Nacional de Planeación 
En el caso de Colombia el gran interés de las 
multinacionales mineras se centra en el petróleo, 
el carbón, el ferroníquel, el coltán y el oro143. El 
país es un productor importante en el caso de los 
dos primeros: la producción anual de carbón llega 
a 75 millones de toneladas y en níquel es del 
orden de 50 millones de toneladas al año. En 
ambos casos estas cantidades tienden a aumentar 
significativamente. A continuación se evidencia la 
participación importante de estos en el Producto 
Interno Bruto 
                                                 
143 se encuentra por ejemplo que el 80% de la inversión 
directa extranjera se destina para la industria petrolera y 
minera, lo que se traduce en depredación de territorios.  
 
Fuente: Departamento Nacional de Planeación 
 
Sin embargo, aunque se privilegia la dimensión 
económica en Colombia, Ernesto Gult (2011) 
cuestiona el verdadero aporte económico para el 
desarrollo del país, teniendo en cuenta que en el 
caso de las regalías por ejemplo, la aparente 
magnitud de éstas pagadas por las 
multinacionales de la minería es un espejismo: así 
por ejemplo, en 2009 se recibieron por concepto 
de regalías 1,93 billones de pesos, pero el 
gobierno otorgó a las compañías exenciones 
tributarias por valor de 1,44 billones, con lo que 
el saldo neto llega apenas a 0.44 billones, algo 
menos de una cuarta parte del total.  
Por el contrario, la participación del presupuesto 
ambiental bajó del 0,31 por ciento del PIB en 2008 
a 0,27 por ciento en 2010, dejando de relieve los 
verdaderos intereses, sin tener en cuenta que de 
la larga lista de impactos ambientales que 
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producen las acciones humanas sobre el agua, la 
biodiversidad, el aire y el suelo, no hay ninguno 
que esté ausente en esta actividad extractiva.  
Finalmente, la dimensión social, queda también 
reducida  a los intereses del capital, toda vez que 
este tipo de actividades desplazan comunidades, 
convierte a sus habitantes en mano de obra 
barata para la actividad minera, dejando en las 
regiones un alto índice de necesidades básicas 
insatisfechas (NBI)144 
 
Otra Mirada 
Fritjof Capra (1985), nos advirtió que el denso 
entramado de la cultura se encontraba en un giro 
civilizatorio, en un “Punto Crucial”, no sólo por la 
crisis que estaba atravesando el ingente proyecto 
moderno del desarrollo y el progreso material -
que agencia el «olvido del ser»145 - sino, por la 
gran oportunidad que como seres humanos, 
tenemos de afrontar y construir el «mundo-de-la-
vida», el lugar de habitación de la humanidad. En 
                                                 
144 El indicador promedio para Colombia es de 27.78%, pero 
departamentos mineros como La Guajira, Cesar y Casanare, 
en los que las multinacionales explotan carbón y petróleo, 
lo tienen en 65.23%, 44.73% y 35.55%, respectivamente 
145 Carlos Mario Yory (2007) anuncia como “el Gran Olvido”, 
el olvido del «ser» que habita el mundo y que se exterioriza 
a través de la forma de existir del hombre, como resultado 
de la búsqueda desenfrenada y absurda de «un solo rostro», 
y una solo forma de «ser en el mundo» 
este sentido, y como lo plantea Patricia Noguera 
(2004), esto exige otras formas de pensar y de 
habitar, otras maneras que en clave de 
pensamiento ambiental “permitan al hábitat, 
habitar”, donde la linealidad del tiempo se 
desvanece en el contacto, en la exuberancia, “en la 
intrincada red de relaciones que somos como 
cuerpos entramados de vida” (pág. 33) 
 
En este sentido, es válido y necesario aproximarse 
a otras formas de habitar desde el estudio de los 
pueblos ancestrales, de los «cuerpos 
entramados», en donde en efecto hablan y se 
desbordan las multitudes, en donde la concepción 
de «dueños míticos del lugar» implica un plano 
ético en las acciones sobre el mundo, a través la 
ritualización de la vida, allí donde el cuerpo se 
desdobla en las geografías del contacto y la 
exuberancia. 
Por lo tanto, se hace necesario encontrar otras 
formas de morar, en donde los indígenas  
propone la maloca como acto  topofílico, para los 
que habitar es el «ritual» que conmemora la 
existencia humana, pues a partir de la maloca no 
sólo permanentemente se afirma y auto-funda la 
existencia, sino que «encuentra lugar» la 
celebración de la vida en su totalidad, de tal 
forma el hombre entra en reposo, se «de-mora», 
en los cantos y los bailes, que lo nombran y lo 
arrojan al «mundo». 
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Formas de habitar la tierra que interrogan las 
propuestas ecologistas eurocentristas, los 
modelos desarrollistas, que  propenden por la 
sostenibilidad del desarrollo, pero no de la 
sociedad146, en tanto conciben los  ecosistemas 
como recursos disponibles para el hombre 
dominador. Cuando para estas culturas vistas 
como “subdesarrolladas”, por su relación directa 
con el entorno natural, se considera la 
biodiversidad como el mayor activo de la 
humanidad, que permite aumentar la capacidad 
de adaptación y de cambio de los seres vivos. 
Por eso, hoy más que nunca, se hace necesario 
que el hombre rescate para sí la tierra y haga de 
ella su morada; ya la sociedad logró dominar 
suficientemente la tierra y a cambio de ello 
proliferaron los desiertos apolíneos de la razón 
instrumental. Hoy se propone en cambio, 
pensarnos como naturalezas emergentes 
haciendo rizoma, pensar el «Ser» no apresado en 
el tiempo lineal de la Modernidad, sino 
“emergente del Espacio en proceso de geografías 
de contacto” (Noguera 2010). 
                                                 
146 De hecho Fritjof Capra 1999 propone frente a estos 
modelos, la “alfabetización ambiental”, en donde las teorías 
emergentes de sistemas, apuntan a la construcción de una 
sociedad humana sostenible, al tiempo que la sostenibilidad 
del sistema entero, depende de la comprensión e 
integración de los principios básicos de la ecología: 
interdependencia, reciclaje, asociación, flexibilidad y 
diversidad 
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